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CHRISTUS NATUS 


A1 Prof. Dr. D. Salvador Munoz Iglesias 
en su LXXV aniversario 

Homenaje de sus colegas y alumnos 


editado por 

Alfonso de la Fuente Adanez 
Domingo Munoz Leon 





UNA VIDA AL SERVICIO DE LA BIBLIA 


Don Salvador Munoz Iglesias es una de esas personas privilegiadas de 
quienes se puede esperar que hardn un buen papel en cualquier tarea que 
emprendan. Asflo demuestra su densa actividad de sacerdote por vocacidn 
y biblista por formation. 

Nace el 9 de marzo de 1917 en Madrid, donde se hablan afincado sus 
padres poco tiempo antes. Hudrfano de madre a los cinco anos, permanece 
al cuidado de sus abuelos paternos en Santiago de Aravalle, pequeno 
pueblo de la provincia de Avila, hasta que, en 1928, ingresa en el 
Seminario de esta ciudad. Dos anos despuds, pasa al Seminario de 
Madrid, en el cual termina los estudios de Latin y Humanidades —nombre 
que recibla entonces la ensenanza media impartida en los seminarios— y 
comienza los de Filosofla. 

En 1934 es enviado, en calidad de becario de la Didcesis, a 
perfeccionar estudios en Roma. Allf, en la Universidad Gregoriana, como 
alumno del Pontificio Colegio Espanol de San Josd, se licencia en 
Filosofla y en Teologla; all! recibe la ordenacidn sacerdotal en 1940, y 
allf, en el Pontificio Institute BIblico, obtiene la licenciatura en Sagrada 
Escritura. Su tesis doctoral en Teologla, defendida en la Gregoriana 
summa cum laude el ano 1947, estudia la figura de Fray Luis de Ledn 
como ted logo. 

En la trayectoria del Prof. Munoz Iglesias se mezclan la actividad 
acadtinica y la pastoral, la investigation y la divulgation. Una mezcla 
que, vista desde fuera, podrla parecer extrana, pero que para 01 y para 
otros hombres de su generaci6n fue una necesidad ineludible. Por una 
parte, el presbiterio madrileno habla sido violentamente mermado durante 
la guerra civil, y los sacerdotes ordenados en los anos siguientes a la 
contienda, por grande que fuera su ansia intelectual, se vieron obligados 
a llenar muchos huecos. Por otra, el atraso en que por aquellas fechas se 
encontraba la cultura blblica del pueblo espanol hizo necesaria una intensa 
labor divulgadora para suscitar lectores capaces de interesarse por los 
eventuales trabajos de investigation. 

Munoz Iglesias inicia su carrera acaddmica en el Seminario de Madrid 
como profesor de idiomas: espanol, latln y griego. Corrla el ano 1942. 
Curiosamente, en las actas de extinenes de aquel ano figura tambidn como 
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"Profesor de Fisiologla e Higiene". A1 parecer, tambidn aquf tuvo que 
llenar un hueco. Pero, ya al curso siguiente, explica Sagrada Escritura, al 
tiempo que asume el cargo de secretario general de la Asociacidn para el 
Fomento de los Estudios Blblicos en Espana (AFEBE). 

Durante los cuarenta y cinco anos que dura su docencia en el 
Seminario de Madrid, el estatuto acaddmico de 6ste experimenta varios 
cambios hasta convertirse en el actual Centro de Estudios Teoldgicos "San 
Ddmaso". Pero nuestro Profesor no cambia de rumbo: en su horizonte 
estd siempre la Biblia. Nombrado catedrdtico a tenor de un acuerdo entre 
la Santa Sede y el Gobierno Espanol en 1946, pasa a la categorfa de 
•catedrdtico por oposici6n en 1951. Y as! permanece hasta 1987, ano de 
su jubilacidn. , 

Los que hemos sido alumnos de don Salvador podemos hablar de su 
capacidad'para hacer fdcil lo diffcil, de su proximidad a los estudiantes, 
de su afdn por inculcar amor a la Palabra de Dios. Precisamente en 1943, 
cuando 61 comienza sus cursos de Biblia, aparece la encfclica Divino 
afflante Spiritu. La nueva atmdsfera que aporta este documento al estudio 
de la Sagrada Escritura en el dmbito catdlico, unida a los planteamientos 
del nuevo profesor, inaugura una etapa de fecundidad blblica en el 
Seminario madrileno. 

Desde 1947, durante mds de veinte anos, tambidn los alumnos del 
Institute Central de Cultura Religiosa Superior, fundado y sostenido por 
la Accidn Catdlica, tienen ocasidn de escuchar sus lecciones. Y no sdlo 
ellos. Munoz Iglesias ha ejercido su magisterio blblico en el centro de 
Estudios Universitarios (CEU), en el Institute de Teologfa de la 
Universidad de Navarra, en la Escuela Blblica Diocesana, en el Estudio 
Teoldgico del Seminario de Toledo, en cursos de doctorado de las 
Universidades de Salamanca y Comillas... 

Acaddmico de numero de la Real Academia de Doctores de Madrid, 
miembro fundador de la Institucidn San Jerdnimo para la Investigacidn 
Blblica y de la Fundacidn Blblica Espanola, centra su actividad 
investigadora en el marco del Institute "Francisco Suarez" del Consejo 
Superior de Investigaciones Cientfficas. Ademds de desempenar cargos de 
gobierno en este Institute, desde 61 dirige la revista Estudios Biblicos y 
organiza las conocidas Semanas Blblicas Espanolas, punto de encuentro 
anual, durante tres decenios, para los estudiosos de la Biblia. Las ponen- 
cias con que interviene en gran parte de ellas se suman a las que presenta 
en numerosos congresos de Espana y del extranjero. 
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En un curriculum acad&nico no tendrfan por qud figurar los cargos 
pastorales del interesado. Sin embargo, en el caso del Prof. Munoz 
Iglesias, dada la conjunckin de lo pastoral y lo acaddmico en su vida, 
omitir una referencia a ellos serfa tanto como mutilar la biograffa. He aquf 
la lista de los mds salientes: formador en el Seminario de Madrid (1943- 
49), confesor de las Religiosas Salesas del Tercer Monasterio (1947 hasta 
hoy), capelldn del Colegio Mayor "C6sar Carlos" (1949-54), consiliario 
de la Hermandad de Nuestra Senora de Fdtima (desde 1950), can6nigo 
lectoral en la Catedral de Madrid (desde 1951), director del Secretariado 
Diocesano de Cine, Radio y Televisi6n (1957-60), consiliario de la 
asociacidn de matrimonios "Obra Apost61ica Familiar" (1958-68), 
encargado de la planificacidn y realization de emisiones religiosas en 
Radio Nacional y Televisidn Espanola (1960-68) —sus charlas semanales 
en la pequena pantalla constituyen un buen ejemplo de divulgaci6n 
bfblica—, director espiritual del Consejo Nacional de la Adoracidn 
Nocturna Espanola (desde 1964), vicario episcopal de Universidades de 
Madrid (1969-72), director espiritual de la Federation Mundial de 
AdoraciOn Nocturna y demds Asociaciones Eucarfsticas (desde 1981). 

Y, en medio de tanto quehacer, las publicaciones. Una buena parte de 
ellas giran en torno a los evangelios de la infancia de Jesus, tema en el 
que Munoz Iglesias ha trabajado como pionero y al que, una vez jubilado, 
estd dedicando gran parte de su tiempo. Sus cuatro voMmenes de Los 
Evangelios de la Infancia serfan suficientes para demostrar la valfa de un 
biblista. 

Como antiguo alumno del Prof. Munoz Iglesias, sucesor en su cdtedra 
de Nuevo Testamento y sucesor tambiOn en la direction de Estudios 
Bfblicos —tras el perfodo en que la revista fue dirigida por el Prof. Munoz 
Le<5n, coeditor del presente volumen—, me hago portavoz del respeto y 
estima que merece este gran servidor de la Biblia y de la Iglesia. 

En este dfa de su septuagdsimo quinto aniversario reciba, querido 
Profesor, nuestra felicitation mds cordial. 


Madrid, 9 de marzo de 1992. 


Alfonso de la Fuente 




parte pnmera 


EVANGELIOS DE LA INFANCIA 




NOTAS DE ANTIGUO TESTAMENTO A LOS 
EVANGELIOS DE LA INFANCIA 


Luis Alonso Schokel 

Pontificio Institute Bfblico 
Roma 


Dedicatoria. A1 profesor que con tanta competencia y sensatez ha tratado 
el tema, hoy le pido audiencia para ofrecerle mi homenaje fratemo. Me 
contento con la audiencia metaforica que es leer mi artfculo y juzgarlo con 
benevolencia. 

Salvador Munoz Iglesias nos ha ensenado como se estudia en anchura y 
profundidad un tema. ^Exhaustivamente? El mismo confesara que no se agota 
la riqueza de esos breves relates. No siendo yo experto en Mateo ni en Lucas, 
lo unico que puedo hacer es partir del Antiguo Testamento para releer estos 
textos tan queridos y meditados. 


I. EL ANUNCIO DE LOS PASTORES 

Cada palabra y cada motivo literario de este relato ha sido estudiado 
en sus posibles dependences: dngeles, gloria, resplandor, pastores, signo, 
alegrfa, nino nacido, paz... Yo me pregunto por la constelacidn de varios 
de esos motivos: ^Hay en el Antiguo Testamento algun texto en que una 
constelacidn de varios de esos motivos se presente de forma ejemplar? 
Munoz Iglesias menciona Is 9 a propbsito de "os ha nacido un nino", con 
lo cual nos da una pista. Is 7-12 es el bloque profdtico que mds se interesa 
por el tema infantil, incluso cuando no se espera: "Sal al encuentro de 
Ajaz con tu hijo Sear Yasub" (7,3). <,Para qud lo ha de acompanar su 
hijo? Despuds en el ordculo de 7,14-15; en la matemidad de la esposa del 
profeta (8,3); "Yo con mis hijos, los que me dio el Senor, seremos signos 
y presagios para Israel" (8,18); en 8,23-9,6 y 11,1-9. Inesperadamente 
dice en 10,19: "Arboles contados quedardn de su bosque: un nino los 
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podrd contar" 1 . Ademds, la anunciacidn de 7,14-15, con sus cuatro 
motives que se van explicando en orden inverso con la partfcula ’D, traba 
esa pieza con lo que sigue hasta 9,5: 

d) 7,16: antes que sepa el nino escoger el bien y rechazar el mal; 
c) 7,22: manteca y miel comerdn los que queden en medio del pals; 
b) 8,10: con nosotros (estd) Dios; 
a) 9,5: nos ha nacido un nino. 

Despuds el ordculo de 9,1-6 queda ligado al de 11,1-9 por una serie de 
motivos: el nino, el gobierno justo, la paz. 

Vengamos, pues, al capftulo 9. Estdn de acuerdo los comentaristas en 
que 8,23 no pertenece al ordculo original, sino que sirve de introduction 
redaccional. Pero Lucas lo leyd en la version actual. Pues bien, en 8,23- 
9,6 encuentro los siguientes motivos literarios: glorification, luz en las 
tinieblas, alegrfa, la opresiOn y la guerra vencidas por el nacimiento de un 
nino, el pueblo, la dinastfa davfdica, la paz; faltan otros motivos: los 
pastores, la madre y el lugar de la escena. 

Es decir, tenemos en Is 9 Msicamente la constelaciOn de motivos que 
se agrupan en la escena de los pastores. Tomando la retraducciOn hebrea 
de Delitzsch, podemos emparejar el texto de Is 9 y el de Lc 2: 


Tnsrt 

8 23 

TDD 

2 9.14 

DJTt 

9 1 

Durr^D 

10 



n'r’bn 

8 

hog 


DDirt 

9 

nnnft?n 

2 

n'mj nnofc 

10 


5 

dd 1 ? i*?’ T‘r 

11 

U)bti 

5.6 


14 

•m 

6 

TI*T 

11 


6 

«D 2 t pan 

13 


Podemos anadir las correspondencias temdticas: la humiliation y el 
signo humilde, la victoria de *TQJ btty el tftulo de Salvador. LOgicamente, 
la relaciOn mds importante es la del nacimiento del nino, con el cambio 
significativo "para nosotros // para vosotros"; teniendo en cuenta que la 
formula 1J 1 ? "P’ es unica. 

Quizd echemos de menos o nos parezea demasiado dObil la pieza 
correspondiente a "Salvador". Entre los cuatro solemnfsimos nombres o 
tftulos que aduce Isafas no aparece ni "Salvador" ni "rey". Ni Is ni Lc 


1 L. Alonso Schokel, Estudios de poetica hebrea (Barcelona 1963) 380s. 
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mencionan expresamente el tftulo de rey, pero ambos se refieren 
expresamente a David; y Lc anade el tftulo "Ungido del Senor". Salvador 
era el tftulo de algunos de los antiguos Jueces; Lc lo cita en primer lugar. 

En un profeta que se llama yio extrana la ausencia del tftulo 

Salvador? Pues bien, si el tftulo falta, no falta el tema, que encontramos 
mds adelante. El anuncio a los pastores se cierra con un breve himno 
angdlico (2,14); los pastores se vuelven "alabando" o entonando himnos 
a Dios por lo que han ofdo y visto. El bloque de Is 7-12 se cierra tambidn 
con un himno del que destacamos: la confesi6n o accidn de gracias 
(12,1.4), no temer (2), gozo (3), triple mencidn de "salvacidn" (2ab.3). 


II. EL RELATO DE LOS MAGOS 

Mt 2,1-12. Mateo situa los sucesos en Beldn y en tiempo de "Herodes 
rey". <,Es una simple coordenada temporal o insinua el autor algo mds? La 
pregunta surge porque el autor opone al dato cronoldgico de un reinado 
de hecho en Judd la pregunta de los magos por "el rey de los judfos". En 
concreto, se contraponen un rey idumeo que reina en Jerusaldn y un rey 
de los judfos que nace en Beldn y es anunciado por su estrella. ^Hay que 
sentir la tension para captar la gravedad del drama? Recordemos algunos 
hechos. 

En primer lugar, la tradicional oposicidn a Edom, proyectada en los 
relatos patriarcales, prolongada durante la monarqufa, formulada por 
Abdfas y en Sal 137. A ello se anade la legislaci6n formal de Dt 17,14- 
15: "Nombrards rey tuyo a uno de tus hermanos, no podrds nombrar a un 
extranjero que no sea hermano tuyo" (cf. Jue 9,2-3). 

La dinastfa asmonea, si no era davfdica ni de la tribu de Judd, al 
menos era israelita, de pura sangre levftica. El rival Antfgono acusaba a 
Herodes de ser idumeo, es decir, judfo a medias (Ant. XIV, 15,2). 
Embebidos en la mentalidad del Antiguo Testamento, historia y 
legislacidn, al observar la contraposickm del rey extranjero de Judea y el 
recidn nacido "rey de los judfos", escuchamos con mds intensidad el tono 
dramdtico del relato de Mateo. Un segundo elemento es el ordculo citado 
de Miqueas. No podemos presuponer que Mateo estuviera al corriente de 
las cuestiones crfticas que suscita Miq 4-5. En cambio, quien conoce y 
siente las tensiones del contexto de Miqueas, lee con otros ojos el 
contraste sugerido por Mateo entre "toda Jerusal6n" y "Beldn en territorio 
deJudd". 
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Son conocidas las incoherencias y oposiciones del contexto de 
Miqueas. Las presento en esquema 2 : 


4,2 

todos confiesan al Senor 

4,5 

solo nosotros lo confesamos 

9 

^por que te retuerces? 

10 

retuercete, porque ahora 

14 

ellos golpean al Juez 

13 

el triturara a muchos pueblos 

5,3 

con el poder del Senor 

5,4 

a espada y con daga 

6 

como rocio 

7 

como leon 

9s 

sin armas 4* 4,3 

5 

con armas + 4,13. 


Las soluciones propuestas son variadas. Nosotros hemos optado por 
leer en el texto una controversia entre el profeta autdntico y falsos profetas 
(ldgicamente, no es dsta la lectura de Mateo). Lo innegable es la oposicidn 
en Miqueas Jerusaldn // Beldn: 

4,8: Y tu, Torre del rebafio, colina de Sion, 

recibiras el poder antiguo, el reino de la capital, Jerusalen. 

5,1: Pero tu, Belen de Efrata, pequena entre las aldeas de Juda 
de ti sacare al que ha de ser jefe de Israel. 

A las pretensiones de la capital davidica se opone la humilde aldea de 
su nacimiento: en ella comenzard algo nuevo o se renovard lo antiguo. 
Cuando Jesus sea recibido triunfalmente en Jerusaldn, Mateo subrayar£ su 
humildad citando Zac 9,9. Pues bien, Mateo pone a la poblacidn de la 
capital, "toda Jerusaldn", del lado de Herodes, "con dl". 

El drama termina trdgicamente con la matanza de los ninos. Asf entra 
Herodes, de la mano de Mateo, en la serie de extranjeros que matan 
hombres y mujeres, muchachos y ninos de pecho, atentando contra la 
poblacidn actual y futura. Entre ellos podemos recordar: Amalec (1 Sm 
15,3), Damasco (2 Re 8,12), Asiria (implfcita, Os 14,1), Babilonia (Is 
13,16), y el idumeo Doeg (1 Sm 22,18), que en Nob ejecuta una matanza 
de "hombres y mujeres, muchachos y ninos de pecho". No estd de mds 
recordar que en la cultura de la dpoca "de dos anos para abajo" equivale 
a ninos de pecho. 

Pero se libra el buscado, el heredero legftimo: algo as! como Jods de 
manos de Atalfa (2 Re 11,1-3). 


2 Citando de L. Alonso Schokel / J. L. Sicre Diaz, Profetas II (Madrid 1980) 1054. 





NOT AS DEL AT A EVS. INFANCIA 


17 


III. LA ESCENA DE SIMEON 

El anciano bendice a Dios diciendo: "Ahora, Senor, dejas/despides en 
paz a tu siervo segun tu promesa/palabra". Munoz Iglesias ha mostrado 
con abundantes paralelos el sentido de "despedir en paz". Trabajando otra 
vez en tdrminos de constelacidn, me pregunto si habri algo mds. Tenemos 
el verbo nbttf (probable), usado en textos legales para significar la 
manumisidn de un esclavo, con o sin 'tfsn (Ex 21,26s; Dt 15,13.18; 
21,14; Jr 34,9-10). Tenemos ademds la correlacidn SobXov // 8ea7tora 
= esclavo // amo. Finalmente se menciona la Xurpexm; de Jerusaldn, o 
sea la nbNS, que muchos esperaban y que equivale a la liberacidn de 
Jerusaldn sometida/esclava. Sacando con reservas las consecuencias, 
sugiero lo siguiente: A1 ver con sus ojos y sentir en sus brazos la 
"salvacidn" (CGynpiov), Simedn se siente liberado, emancipado, libre. 
Creo legftimo al menos preguntarse sobre esta posibilidad (recudrdese que 
en el Magnificat son correlativos la "sierva" Marfa y el "esclavo" Israel: 
5 odA,ti // raxiq). 

En la misma escena Simedn anuncia a Marfa que "una espada te 
atravesard Trjv \jru%Tlv". Se suele traducir "el alma, el corazdn". Pero, si 
aceptamos con Munoz Iglesias un original hebreo, la frase podrfa 
conservar en griego un semitismo conocido, a saber, el significado 
primitivo de tfBS como cuello, presente y frecuente en el Antiguo 
Testamento 3 . 

El texto m3s cercano se lee en Jr 4,10: ItfBJrriS? Bin ns?M1 = la espada 
alcanza al cuello; como decir "estamos con la espada al cuello", 
amenazados de inminente ejecucidn capital. Con el verbo IBS? = atravesar 
(un pats) aparece la espada en Lv 26,6 y Ez 14,17: mds frecuente es con 
el verbo NIB = penetrar (un pals o una ciudad) por ejemplo Ez 30,4; 
32,11; 33,4.6. La espada es emblema de guerra o de ejecucidn capital. 

Simedn emplea un lenguaje metafdrico bdlico: el nino es una 
"bandera/ensena" que se alza provocando adhesidn o agresidn, habri 
"cafdos" y otros que se mantienen en pie (cf. Sal 20,9 7BJ // Dip); la 
batalla alcanzar^ a la madre, que no se sustraer& al destino glorioso y 
dramdtico del hijo. 


3 Diccionario biblico hebreo-espanol, E?B3 l,b. 
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IV. UNA PROLONGACION 

Ya que he entrado en el tema del semitismo \jn)XTl = cuello, voy a 
rastrear su posible y aun probable presencia en algun otro pasaje. Mt 
11,28-30 emplea la imagen del yugo, que es una imagen realista. En 
tiempos antiguos (todavfa lo observe hace anos en Jerusalen y en El 
Cairo) el esclavo o empleado se ajustaba al cuello, sobre almohadillas de 
trapo, un yugo de madera del que pend fan a ambos lados dos bandejas o 
cestas para llevar cargas equilibradas. La "carga" pesa y se siente en 
hombros y cuello, las manos aseguran el equilibrio indispensable. Al final 
del transporte o de la jornada de trabajo, el siervo se quita el yugo, se 
frota hombros y cuello y descansa. Claro que, si la carga es ligera, el 
yugo serd menos riguroso y se llevard con cierta holgura. Supuesto el dato 
cultural, hagamos la prueba parafraseando el texto de Mateo: Venid a mf 
(pasaos a mi servicio), que soy (un amo) indulgentey comprensivo; tomad 
mi yugo y sentirdis el cuello aliviado, ya que mi yugo es suave y mi carga 
ligera. 

En el Antiguo Testamento es corriente el paralelismo yugo // carga, 
by/bso, con o sin la referencia al cuello o al hombro. Vdanse por ejemplo 
Is 9,3 'b'2 0 birnN; Is 10,27 bu/boo, 710/DDtf; Jr 30,8. Escuchamos un 
eco de ese lenguaje en Hch 15,10, ya con el tdrmino griego normal: 
£uydv xov xpccxnX.ov x®v paOrpx&v. Un lenguaje claramente griego 
encontramos en Rom 16,4: Aquila y Prisca, por salvar la vida a Pablo, 
"expusieron el cuello" (weep xfjq y\)xn<; pot) xdv £aox(5v xpaxn^ov 
fmeOrpcav). Con el tdrmino griego xpdxnX-oq, estos textos atestiguan el 
modismo que hace referencia al cuello aludiendo a la ejecucidn capital. 
Recordemos que segun el hebreo de Is 53,12 el Siervo "desnudd el cuello" 
para la ejecucidn. 

Termino con una pregunta. Si bien el evangelio de la infancia de Lucas 
forma una entidad propia, el hecho de que estd ahora inserto en la obra 
completa, <,no pide que proyectemos las bienaventuranzas/felicitaciones del 
cap. 6 en la profeefa de Marfa "me felicitardn todas las generaciones"? 
Las consecuencias serfan graves. 



LOS RELATOS EVANGELICOS DE LA CONCEPCION 
Y NACIMIENTO DE JESUS EN LOS ESCRITOS DE NAG HAMMADI 


Gonzalo Aranda Perez 

Universidad de Navarra 
Pamplona 


Uno de los campos de estudio que con mis fecundidad ha cultivado D. 
Salvador Munoz Iglesias ha sido precisamente el de los relatos evangdlicos 
acerca del nacimiento y la infancia de Jesus. Sin duda porque ha compren- 
dido su importancia en el conjunto del Evangelio. La interpretacidn de 
esos pasajes, en efecto, siempre ha sido una especie de piedra de toque o 
punto de referencia para enjuiciar una sana cristologfa. Asf lo fixe ya en 
los primeros siglos de la Iglesia con relacidn a la corriente cristiana 
gndstica, como queda bien patente en las obras de los grandes heresidlo- 
gos (Ireneo, Clemente de Alejandrfa, Hipdlito, Epifanio, etc.), que denun- 
ciaron con fixerza la malinterpretacidn que los gndsticos hacfan de los 
datos contenidos en Mt 1-2 y Lc 1-2 \ Las pdginas que siguen quieren 
ser un testimonio de aprecio a los trabajos del Prof. Munoz Iglesias, 
mostrando el reverso de la medalla: la falta de atencidn y la extrana 
interpretation que se da a los relatos evangelicos sobre el nacimiento de 
Jesus en la literatura gn6stica, que hoy conocemos de primera mano, 
procedente de Nag Hammadi. 

En efecto, las citas que ahf se encuentran de Mt 1-2 y Lc 1-2 son 
ciertamente escasas 2 , serial de que esos pasajes no merecfan gran interns 


1 Para un vision analitica general, cf. A. Orbe, Cristologia gnostica I (Madrid, 
BAC 1976) 318-487. Para las doctrinas gnosticas segun las atestiguan los escritores 
eclesiasticos, cf. por ejemplo M. Simonetti, Testi gnostici cristiani (Bari 1970). De esta 
obra hemos tornado las referencias a tales escritores. 

2 Basta cotejar el libro de C. Tuckett, Nag Hammadi and The Gospel Tradition 
(Edinburgh 1986) para ver que, en un conjunto bastante extenso de citas evangelicas, 
solo se encuentran cinco referencias a Mt 1-2; Lc 1-2, y ninguna de ellas como cita 
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a los autores y lectores de aquellas obras. En cambio, en las refutaciones 
que los Santos Padres hacen de los gndsticos, la exegesis de los pasajes 
en torno a la encarnacidn tiene un importante papel, quizd debido al 
propio interes de los mismos escritores eclesi&sticos o a que se enfrentan 
con unas doctrinas o escritos gndsticos mds marcados por la poldmica 
teoldgica con la Iglesia. En cualquier caso, aquf nos vamos a fijar unica- 
mente en las obras gndsticas recuperadas en Nag Hammadi, intentando, 
en la medida de lo posible, mostrar cdmo se incorporan en ellas los datos 
evangdlicos sobre la concepcidn y el nacimiento de Jesus 3 . 


I. EN TORNO A LA ANUNCIACION 

El gdnero literario de "anunciacidn angdlica" apenas tiene cabida en los 
escritos gndsticos de Nag Hammadi. En ellos predomina la revelacidn en 
el contexto de apariciones del Salvador resucitado. Es mds, la escena de 
la anunciacidn del dngel a Marfa es prdcticamente ignorada. Sin embargo, 
las escenas de anunciacidn no son del todo desconocidas, como se ve en 
Hipdstasis de los Arcontes (HipArc) 4 y, en cierto modo, en Evangelio 
de los Egipcios, que veremos mds adelante. En HipArc, es Norea, herma- 
na de Set, la intermediaria para adquirir la gnosis. A ella se revela el 
dngel Eleleth, mediante una aparicidn en la que el dngel se le presenta 
diciendo: "Yo soy la Inteligencia, una de los cuatro luminarias, que estd 
delante del gran Espfritu invisible" (93,20-21). Ciertamente la terminolo- 


explfcita. 

3 Especialmente significativa al respecto puede ser la distincion, admitida comun- 
mente, entre los escritos que reflejan una incorporacion secundaria de la figura de 
Cristo en el desarrollo de la obra salvffica -como, por ejemplo, el Evangelio de los 
Egipcios- y aquellos otros en que Cristo constituye la figura salvffica central, como es 
el caso de las obras de caracter valentiniano. 

4 Se contiene en Nag Hammadi Codices (The Facsimile Edition of the Nag Hamma¬ 
di Codices , vols. I-XIH; Leiden 1972-1977) (= NHC) n/4, 86,20-97,3. El texto copto 
ha sido editado con traduccion francesa por R. A. Bullard (Patristische Texte und 
Studien, 10; Berlin 1970) y B. Bare (Bibliothfeque Copte de Nag hammadi 5; Quebec 
1980); con traduccidn alemana por P. Nagel (Wissenschafitliche Beitrage der Martin- 
Luther-Universitat; Halle 1970), y con traduccion inglesa por B. Layton (Harward 
Theological Review 67 [1974] 351-425; 69 [1976] 31-101). Cf. tambiSn la edicion de 
R. A. Bullard con version de B. Layton en la coleccion Nag Hammadi Studies, 21 
(Leiden 1989) 219-259. 
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gfa recuerda a Lc 1,19 ("Yo soy Gabriel, el que esti delante de Dios”); 
pero en realidad se trata de una forma de presentacidn ffecuente en los 
relatos de anuncios ang&icos del Antiguo Testamento 5 . El pasaje de esta 
obra gndstica, por tanto, si bien no permite afirmar una dependencia 
respecto de Lc, muestra un momento dentro de la literatura gndstica, en 
la que el g6nero de anuncio angdlico se emplea para encuadrar la revela- 
ci<5n secreta 6 . De esta forma se da a dicha revelaci6n el cardcter de 
buena noticia o evangelio; pero, al mismo tiempo, se utiliza el g6nero 
anuncio para mantener el car&cter esotdrico, ajeno a los anuncios narrados 
por Lucas. Conecta en cambio, de algun modo, con la apocalfptica. 


II. CONCEPCION Y NACIMIENTO DE JESUS 

Es, sin duda, el tema de los evangelios de la infancia el que con m£s 
fuerza incide en los escritos gndsticos que comentamos 7 . Se halla expre- 
samente mencionado en tres obras de muy diverso car deter: Evangelio de 
los Egipcios (EvEg) 8 , Evangelio de Felipe (EvFel) 9 y Tratado Triparti - 


5 Cf. S. Munoz Iglesias, "El Evangelio de la Infancia en San Lucas y las infancias 
de los heroes biblicos": EstBib 16 (1957) 329-382; Los Evangelios de la Infancia II 
(Madrid, BAC, 1986) 10-18. 

6 Con el genero de anuncio angelico se relaciona tambien, segun transmite Hipolito, 
la manifestacion de la revelacion en el libro de Justino el gnostico, que aparece descrita 
con terminologia similar a Lc 1,5.26: "Finalmente, en los dias del rey Herodes, fue 
enviado de nuevo (el angel) Baruc por Elohim; y fue a Nazaret donde encontro a Jesus, 
hijo de Jose y Maria (...) y le revelo todo lo que habfa ocurrido desde el principio (...) 
Jesus contesto al angel diciendo: Senor, hare todo ello. Y comenzo a predicar" (Refuta- 
tio V, 25,29-31). En este caso la dependencia de Lc es evidente. En Pistis Sophia , 8,1- 
2, aunque se hace referencia a la aparicion de Cristo a Maria bajo la figura del angel 
Gabriel, el pasaje no constituye en realidad una escena de anunciacion. 

7 Cuando hablamos de concepcion y nacimiento de Jesus, nos referimos a las 
tradiciones de Mt 1-2; Lc 1-2, y no directamente al hecho de la Encamacion en cuanto 
tal, que ocupa un lugar de privilegio en los escritos gnosticos teniendo con frecuencia 
como trasfondo el prologo del Evangelio de san Juan. 

8 Corresponde a NHC m/2 40,12-69,20 y NHC IV/2 50,1-81 final. Editada con 

traduccion francesa por J. Doresse ( Journal Asiatique 254 [1966] 317-435), y con 
inglesa por A. Bohlig / F. Wisse / P. Labib ( Nag Hammadi Studies 4; Leiden 1975). 
Esta obra es distinta del Evangelio de los Egipcios citado por Clemente Alejandrino y 
reconstruido en parte desde tales citas. 
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to (TrTrip) 10 . La primera de ellas pertenece a la corriente gndstica de- 
nominada "setiana", la segunda y tercera recogen en parte las doctrinas 
valentinianas. Comparadas entre sf, manifiestan una incorporacidn y un 
desarrollo muy diverso del tema evangelico del nacimiento y la infancia 
de Jesus. 

a) En el Evangelio de los Egipcios resuena el tema de la concepcidn 
virginal de Jesus, e incluso en cierto modo las palabras de Mt 1,20 ("lo 
concebido en ella viene del Espfritu Santo"), pero integradas en una 
comprensidn del Salvador muy lejana de la que aparece en la tradicidn 
evangdlica. Segun EvEg, la saJvaci6n viene por medio del gran Set, uno 
de los seres incorruptibles del mundo divino, que se encarna en (o se 
reviste de) Jesus. El gran Set viene a salvar a "su descendencia", la rama 
de la humanidad que procede de Set, el tercer hijo de Ad£n y Eva, y en 
la que se conserva la imagen del Set celeste. Es en el contexto de presen- 
tar la generacidn de Cain, Abel y Set (los dos primeros procedentes del 
Demiurgo; el tercero, hijo de Addn) donde se dice que "entonces aparecid 
el gran dngel Hormos para preparar la descendencia del gran Set en un 
vaso sagrado engendrado del Logos por obra del Espfritu Santo, a travds 
de las vfrgenes de la descendencia corrupta de este mundo" (III 60,2-8, 
equivalente a IV 71,11-17). Se trata de lo ocurrido en el origen, represen- 
tado todavfa en un piano mftico, en el que ya se vislumbra y se prepara 
la generacidn de Jesus, el "vaso sagrado engendrado del Logos" u . Esta 
generacidn aparece aquf unida, y como punto culminante, a la descenden- 


9 Corresponde a NHC H/3 51,29-86,19. Editado con traduccion alemana por W. 
C. Till (Patristische Texte und Studien 2; Berlin 1963); francesa, por J. 6, Menard 
(Theologica Montis Regii 35; Montreal 1964), e inglesa, por W. W. Isenberg / B. 
Layton (Nag Hammadi Studies 21; Leiden 1989). 

10 Corresponde a NHC 1/4 51,1-140. Edicion por R. Kasser / M. Malinine / H. 
Ch. Puech / G. Quispel / J. Zandee / R. Vicichl / R. McL. Wilson en dos volumenes 
(Bern, Franke, 1973, 1975); con traduccion inglesa, por H. W. Attridge / E. H. Pagels 
(Nag Hammadi Studies 22; Leiden 1985), y francesa, por E. Thomassen / L. Pain- 
chaud (Bibliotheque Copte de Nag Hammadi, Textes 19; Laval 1987). 

11 Asf se denomina expresamente a Jesus en IV 75,14-16: "el santo, incorruptible 
y viviente engendrado del Logos, Jesus, de quien se revistio el gran Set" (paralelo El 
63,25-64,2; cf. tambien IV 75,25s). 
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cia de Set (los gndsticos) 12 , que se realizard a travds de mujeres conta- 
minadas por la corrupcidn de este mundo, es decir, por las leyes normales 
de la generacidn humana. 

Un poco mds adelante se describe la venida del gran Set al mundo y 
su misidn salvffica, que lleva a cabo "mediante aquel engendrado del 
Espfritu, que el gran Set prepard misteriosamente a travds de la virgen" 
(IV 74,25-28) 13 . En la recensidn del Codex III queda claro que la veni¬ 
da del Gran Set sobre Jesus se realiza en el bautismo del Jordan; del 
Codex IV, en cambio, no puede deducirse con claridad. En cualquier 
caso, EvEg asume los datos evangdlicos de Lc y Mt sobre el nacimiento 
de Jesus de la Virgen por obra del Espfritu Santo. Ahora bien, esto lo 
aplica unicamente al cuerpo de Jesus, el vaso sagrado, con que se iba a 
revestir el Salvador, el gran Set. La formacidn de este cuerpo en forma 
misteriosa -alusidn sin duda a la concepci6n virginal en contraste con la 
generaci6n del resto de los gndsticos- estd determinada ya en el origen 
mismo de la humanidad, tras el nacimiento de Set, hijo de Addn 14 . 

La concepci6n virginal de Jesus en este contexto tiene un significado 
preciso: prevenir que el cuerpo del que se iba a revestir el Salvador 
estuviese afectado por la impureza de este mundo, de manera que fiiese 
apto para dicho "revestimiento*. Se trata, por tanto, de un sentido negati- 
vo, muy distinto del que se puede deducir de los relates evangdlicos. 
Pero, al mismo tiempo, apunta un aspecto interesante, en cuanto que, 
proyectando al momento originario de la humanidad la preparation del 
nacimiento de Jesus, orienta a comprender ese nacimiento como una 
creacidn nueva, diversa de la que se continua en la descendencia de Set 
y de Abel, y, por supuesto, en la de Cafn. 

La incorporation de los datos evangtiicos aparece como algo superfi¬ 
cial en el conjunto de EvEg: estdn en funciOn de la encarnaciOn del gran 


12 Nos parece muy acertada la explication que ofrece B. Layton de este pasaje: "El 
nacimiento de Set, hijo de Adan, establece una linea de descendencia ' por medio de 
las vfrgenes ... de este mundo 1 que conduciran en ultimo termino a Jesus y su adop¬ 
tion por el gran Set" (B. Layton, The Gnostic Scriptures [New York 1987] 115). 

13 El texto de HI, 63,8-13, paralelo del que hemos citado, presenta un sentido 
diverso, quiza explicitando que fue en el Jordan donde el gran Set se revistio de Jesus. 
Suena asf: "... por medio del bautismo de un cuerpo, engendrado del Logos, que el 
gran Set se habfa preparado misteriosamente..." 

14 Sin duda, EvEg esta teniendo en cuenta la genealogfa de JesiSs segun Lucas (cf. 
Lc 3,38). 
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Set en Jesus, que se orienta unicamente a presentar el bautismo como 
medio de salvacidn 15 . En III 60,2-8 se recoge la expresidn "por obra del 
Espfritu Santo" y se menciona la presencia de un dngel. Pero esto se 
proyecta al momento originario, no al acontecimiento en la historia, y 
tiene el aspecto de ser una introducci6n anadida en orden a lo que se va 
a relatar mds adelante: la venida del gran Set en el momento del bautismo. 
En IV 74,25-28 se asume el tema de la concepcidn virginal sin darle 
apenas relieve. El relieve lo tiene la venida del gran Set (en el bautismo 
del Jordan o sin precisar cudndo). Todo ello refleja, en efecto, que lo 
importante en el escrito es la figura de Set, y que la de Jesus, al igual que 
los datos evangdlicos mencionados, ha sido introducida secundariamente 
en. el conjunto de EvEg para hacer de 61 una obra gndstica cristiana o 
cristianizada 16 . En este contexto, la atencidn prestada a la tradicidn 
evangdlica es mds bien escasa: no hay reflexidn expresa sobre ella ni 
interds por explicar el texto de los Evangelios 17 . Sencillamente se utili- 
zan algunos tdrminos o temas desde la perspectiva propia de una gnosis 
en el fondo no cristiana. 

b) En el Evangelio de Felipe, la concepcidn y el nacimiento de Jesus 
ocupan un espacio relevante: tres veces se trata directamente el tema 18 ; 
dos se habla de Marfa 19 , y tambidn dos, del padre de Jesus 20 . 


15 Del bautismo gnostico se habla ampliamente en EvEg (cf. IV 75,24-80,13). 

16 En efecto, si se prescinde de la encamacion historica del gran Set en Jesils en el 
momento del bautismo en el Jordan, la salvacion de la descendencia de Set se realiza- 
rfa, a lo largo de las generaciones, mediante el conocimiento que los gnosticos tienen 
de su propia emanacion, es decir, de su ser descendencia del gran Set, y, unido a ello, 
de su libertad ffente al Demiurgo y sus arcontes (cf. IV 72,2-9; HI 60,20-27). 

17 Al contrario de lo que sucede en otros gnosticos como Basflides, segun Hipolito 
en Refutatio VH, 26,8-9; Teodoto, segun Clemente de Alejandria en Extracta ex 
Teodoto 60; etc. Cf. A. Orbe, Cristologia gndstica I, 318-350 sobre la exegesis 
gnostica de Lc 1,35. 

18 Cf. NHC II 55,23-26; 71,3-13; 71,16-21. Corresponde en la numeracion de 
Menard a los paragrafos 17, 82 y 83. Sobre el tema, cf. E. Segelberg, "The Gospel of 
Philip and the New Testament", en A. H. B. Logan / A. M. J. Wedderbum (eds.), The 
New Testament and Gnosis: Essays in honour of R. McL. Wilson (Edinburgh 1983) 
204-212; R. McL. Wilson, "The New Testament in the Nag Hammadi Gospel of 
Philip": NTS 9 (1962/63) 291-294. 

19 Cf. NHC 55,27-30; 58,6-10 (en edicion de Menard, nn. 17 y 32). 

20 Cf. NHC H 55,33-36; 73,8-18 (en edicion de Menard, nn. 17 y 91). 
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EvFel es una antologfa de textos breves, unos cien, procedentes en 
general de material homil6tico o catequdtico y recopilados sin un orden 
aparente. No se conocen con exactitud las fuentes, pero por las etimolo- 
gfas relativas al sirfaco y el contenido de algunos pdrrafos, se piensa que 
procede de la escuela valentiniana oriental. Sin embargo, otros materiales 
no encajan en esa corriente gndstica, o incluso son comunes con la doctri- 
na de la gran Iglesia 21 . Lo referente a la concepcidn de Jesus presenta 
rasgos peculiares. Dado el cardcter de la obra, diffcilmente se puede 
reconstruir un sistema teoldgico a partir de ella misma: es preciso estudiar 
cada unidad o el conjunto de unidades que se sospecha puedan proceder 
de la misma fuente. 

El primer pardgrafo que se refiere directamente a la concepcidn y el 
nacimiento de Jesus reza asf: "Algunos dicen que Maria concibid del 
Espiritu Santo. Se equivocan. ^Qud es lo que dicen? No lo saben. ^Cudn- 
do jamds una mujer concibid de mujer?" (NHC II, 55,23-26) 22 . A pri- 
mera vista, este texto de EvFel parece contradecir expresamente los datos 
evangdlicos (Cfr Mt 1,20; Lc 1,35), en cuyo caso serfa una negacidn 
directa de la concepcidn virginal de Jesus 23 . Sin embargo, no parece ser 


21 Segun B. Layton, el material de EvFel refleja rasgos de diversas corrientes 
valentinianas (cf. B. Layton, The Gnostic Scriptures , 325-326). Para Schenke, en 
cambio, la mayor parte del material no es valentiniano, y en esto radicaria el gran 
interes de este escrito. Cf. H. M. Schenke, en W. Schneemelcher, Neutestamentliche 
Apocryphen , I. Evangelien (Tubingen 1990) 153-154. 

22 La traduccion de este pasaje varfa ligeramente entre los autores, si bien en todos 
conserva el mismo sentido fundamental. No ocurre lo mismo al determinar con que 
contexto ha de unirse. Schenke considera el paragrafo como una unidad en si misma 
y lo numera como 17a. En la edicidn de Menard, en cambio (n. 17), va unido a los 
paragrafos siguientes formando una unidad mas amplia, hasta pagina 55 (no pagina 57 
como numera Menard), lrnea 36 del ms., incluyendo lo referente a que "Maria es la 
virgen a la que las potencias no mancharon... (n. 17b de Schenke) y a que " Y el Senor 
no hubiera dicho * mi [padre 1 que esta en] los cielos, si 61 no hubiese tenido [otro] 
padre, sino que hubiera dicho simplemente [ 1 mi padre 1 ]" (n. 17c de Schenke). B. 
Layton, por su parte, considera como una sola unidad (n. 14) los nn. 17a y 17b de 
Schenke, aunque serial a en nota que es posible que la segunda parte sea independiente. 
El texto correspondiente a 17c de Schenke lo pone como paragrafo aparte con el n. 15. 
Aquf seguiremos la numeracion de Schenke. Sobre 17b y 17c cf. mas adelante. 

23 Asf lo interpreta A. Orbe, siguiendo a Menard (cf. J. Menard, o. c. , 136-137): 
une directamente este pasaje con lo se que dice en 17c sobre los padres de Jesus y 
entiende que el "otro padre" es Jose. La dificultad que supondria tal doctrina en un 
escrito valentiniano, se obviaria, por una parte, considerando EvFel como testimonio 
peculiar de los valentinianos, que, segun una referencia de Origenes (cf. Origenes, Ad 
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tan simple el estilo de los valentinianos, ni el de otros grupos de gndsticos 
cristianos, como para enfrentarse frontalmente a las afirmaciones del 
Evangelio. Este pasaje de EvFel puede ser comprendido de otras formas. 

Una de ellas, como sugiere B Layton 24 , es considerar el texto en el 
dmbito de la poldmica entre las dos escuelas valentinianas: la oriental, que 
afirmaba que Jesus posefa desde su conception un "cuerpo espiritual" por 
la acci6n del Espfritu Santo en Marfa, y la occidental, que entendfa que 
el cuerpo nacido de Marfa era solamente "psfquico", convirtidndose en 
"espiritual" en el Jordan, "por la venida del Espfritu Santo" 25 . EvFel 
vendrfa a decir en este pasaje que se equivocan quienes afirman que Marfa 
concibi6 del Espfritu Santo, porque Jesus al nacer de ella no posefa aun 
una "naturaleza espiritual". Esta la adquirid en el bautismo, donde se 
operd su verdadero nacimiento en la historia 26 . El argumento aducido 
de que una mujer no puede concebir de otra, derivado de que el tdrmino 
sirfaco para "espfritu" es femenino, se presenta como prueba evidente de 
que la "sustancia espiritual" de Jesus no puede proceder de su conception 
en el seno de Marfa. 

Cabe aun otra forma de interpretar este pasaje de EvFel, como afirma- 
ciOn de la escuela oriental valentiniana. Marfa no concibiO del Espfritu 
Santo porque Jesus en cuanto a su "esencia espiritual" no procedfa de ella, 
aunque hubiese aparecido a travOs de ella. Procedfa del Padre (principio 
masculino) y del Espfritu Santo (principio femenino), como se afirmard 
mds adelante en el n. 82a 27 . Por otra parte, la afirmaciOn del pardgrafo 


Titum: PG 14,1304B), afirmaban junto con los ebionitas que Jesus nacio de Jose y 
Maria; por otra, viendo en la generacion normal de Jesus un argumento para explicar 
que asumio un cuerpo pesado e hflico para convertirlo despues en leve y espiritual. Cf. 
A. Orbe, Cristologia gnostica I, 370-376. Sin embargo, el "otro padre" de 17c podria 
referirse al Demiurgo en cuanto que por el se lleva a cabo la formacion del "cuerpo 
psfquico" de Jesus. 

24 Cf. B. Layton, o. c., 232. Cf. tambien J. Menard, o. c., 137. 

25 Cf. Hipolito, Rejutatio VI 35,5-7. Para una precision del dato de Hipolito y la 
exegesis de los valentinianos sobre Lc 1,35, cf. A. Orbe, o. c ., 330-344, espec. 339. 

26 Cf. nn. 81a y 81b, que, si se leen unidos, como hace Layton, no dejan lugar a 
dudas. 

27 En 82a se dice literalmente: "Si fuera posible expresar un misterio, el Padre de 
la totalidad se unio a la Virgen a la que habfa descendido, y un fuego le ilumino a el. 
Aquel dfa el revelo la gran camara nupcial: por esto su cuerpo vino a la existencia. 
Aquel dfa salio de la camara nupcial como el que viene a la existencia del esposo y la 
esposa; de esta forma Jesus elevo hasta ella (hasta la camara nupcial) la totalidad". La 




JESUS Y TEXTOS DE NAG-HAMMADI 


27 


siguiente acerca de que "Marfa es la virgen a la que las potencias no 
mancharon... (n. 17b) 28 , inclina a pensar que en 17a no se estd cuestio- 
nando la integridad virginal de Marfa, sino mds bien la forma de entender 
el nacimiento de Jesus. Este, que, en cuanto Salvador o poseedor de una 
perfecta "esencia espiritual", no fue engendrado de Marfa, nacid sin 
embargo de ella como hombre, sin que en ese nacimiento intervinieran las 
potencias que rigen la generacidn humana 29 . En otras palabras, lo que 


Virgen que descendio es aqui el Espiritu Santo o "Espiritu virginal" del mundo plero- 
matico, principio femenino del que procede la sustancia espiritual (o "cuerpo") de 
Cristo. Segun Menard, esta Virgen es Maria, Madre espiritual de Cristo, y esposa de 
la camara nupcial, mientras que el Padre de la totalidad seria aquf el Salvador (cf. 
Menard, o. c ., 200, 202). De esta forma, "el Salvador es aquel que, por su union con 
Marfa, produce el Jesus terrestre", y "Maria seria la encamacion del Espiritu Santo, 
la Madre de los vivientes, la Sophia formada segun la gnosis" (Menard, o. c., 202). 
A. Orbe, en cambio, entiende -pienso que con mejor criterio- que la Virgen en esta 
sentencia es el Espiritu Santo que desciende sobre Cristo en el Jordan (cf. A. Orbe, o. 
c ., 333-334). En cualquier caso, se trata de una reflexion gnostica bastante confusa en 
la que el texto de los evangelios canonicos no ha dejado otra huella que la mencion de 
"la Virgen", quedando en la penumbra si se refiere o no a Maria. 

28 Otro texto bastante oscuro: "Maria es la virgen a la que las potencias no mancha¬ 
ron; es una blasfemia para los hebreos, es decir, para los apostoles y los apostolicos. 
Esta virgen a la que las potencias no mancharon se manifiesta para que las potencias 
se manchen" (n. 17b). La reconstruccidn de la ultima frase es insegura (cf. Menard, 
o. c.). Menard une este texto al anterior (n. 17 de Menard), y lo mismo hace Layton 
(n. 14 de Layton), con lo que la identidad de Maria (la virgen de Nazaret) y la virgen 
a la que las potencias no mancharon aparece mas clara. Resultarfa extrano en efecto que 
la mencion de Maria en 17b no se refiriese a la virgen de Nazaret como en 17a, sino 
a una entidad celestial de la que, como fruto de la union con el Padre, nace el Hijo de 
Dios. A los escasos testimonios sobre Maria como potencia celeste que cita A. Orbe 
abogando por esa interpretacion de EvFel 17b (cf. A. Orbe, o. c., 433-434), puede 
anadirse el de una homilfa copta del s. vn que condena a "los herejes (Ebion y Carpo- 
crates) que dicen ... que ella (Maria) es una dynamis del cielo que tomo forma de 
mujer, bajo a la tierra y fue llamada Maria" (A. Campagnano, Ps. Cirillo di Gerusa - 
lemme. Omelie copte [Milano 1980] nn. 7 y 20, pp. 156-157, 170-171). En el paragra- 
fo 32 EvFel explica a que mujeres corresponde el nombre de Maria: "Tres (mujeres) 
solian seguir siempre al Senor, su madre, (su) hermana y la Magdalena, llamada 
tambi6n su companera. Pues Maria es el nombre de su madre, de su hermana y de su 
companera". El dato, sorprendente, de una hermana de Jesus llamada Maria puede ser 
una interpretacion de "la otra Maria" (Mt 27,61), a la que se da asi el caracter de 
gnostica. 

29 En efecto en los nn. 84-85 se usa "potencias" (8\)V0C|J.£lQ, para designar las 
fuerzas mezcladas de corrupcion que intervienen en la generacion humana. 
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nacid de Marfa en Belbn no fue concebido de ella 30 . Y no lo fue por- 
que, en la visibn de EvFel, tal afirmacibn equivaldrfa a comprender la 
concepcidn de Jesus, el Salvador, como fruto de la unibn en sentido 
teogdmico entre el Espfritu Santo y Marfa, lo cual es imposible por ser 
ambos de cardcter femenino. Tal comprensidn es la que en el fondo 
parece querer corregir EvFel, aunque para ello niegue a Marfa la verdade- 
ra maternidad sobre Jestis en cuanto perfecto espiritual y, en consecuen- 
cia, en cuanto Salvador. 

A nivel temdtico, mds que literal, la tradicidn evangblica es recogida 
en otro pardgrafo de EvFel en el que se contraponen Addn y Cristo: 
"Addn vino a la existencia de dos vfrgenes, el Espfritu y la tierra virgen; 
por eso Cristo nacid de una Virgen para reparar la cafda que habfa ocurri- 
do al principio" (n. 83). En esta sentencia, como en la que inmediatamen- 
te la precede 31 , "la Virgen" puede representar no a Marfa de Nazaret, 
sino al Espfritu virginal del mundo pleromdtico del que procede el Salva¬ 
dor. La misma contraposicidn entre las dos partes de la ffase orientan a 
interpretarla de esta forma 32 . Esto nos mostrarfa cdmo se reeoge una 
expresidn de tradicidn evangblica, "Cristo nacid de una Virgen", ddndole 
un significado muy distinto del que tiene en el Evangelio. Se juega con el 
tdrmino "Virgen", con el que se designa tanto a la Virgen de Nazaret, 
como a una entidad pleromdtica de cardcter femenino 33 . La transposi- 
cidn entre ambas no aparece con claridad en EvFel, quizd porque no 
desarrolla con amplitud sus ensenanzas. En cualquier caso, da la impre- 
sidn de que se trata mds bien de mantener un tipo de expresidn derivado 


30 Sobre el significado en contexto gnostico de las expresiones ex Marta y per 
Mariam, cf. A. Orbe, o. c ., 412-448, espec. 433-434. 

31 Cf. nota 27 sobre el paragrafo n. 82. 

32 Asf lo entienden, en efecto, Menard, que orienta a comprenderlo en el ambito 
originario de la formacion de A dan y viendo a "la Virgen" como la Eva espiritual (cf. 
Menard, o. c ., 203), y A. Orbe, que lo refiere al momento del bautismo en el Jordan, 
entendiendo por "la Virgen" al Espiritu Santo (cf. A. Orbe, o. c., 370). Tambien 
podria referirse a Nazaret manteniendo que la Virgen es el Espiritu Santo del que 
procede realmente -no de Maria- Jesus en cuanto Salvador; cf. lo dicho a proposito de 
17a. 

33 Segun los escritos gnosticos, tal entidad puede ser Barbelo, Sofia o Espiritu 
Santo. 
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del Evangelio, sin ser una cita expresa 34 , con el que se vehicula una 
ensenanza de cardcter gndstico. 

En EvFel no s<51o aparecen reflejados los datos evangdlicos sobre 
Maria, la madre de Jesus. Se habla tambien de Josd, como su padre, en 
la unica sentencia en que se cita como fuente al apdstol Felipe 35 . En este 
caso, sin embargo, no hay ninguna resonancia directa de los datos de Mt 
1-2; Lc 1-2. Los textos evangdlicos que podrfan estar subyacentes son mds 
bien Jn 6,42; Mt 13,55; Lc 3,23. Es posible que el recurso a Felipe como 
testigo de esa tradicidn se deba precisamente a la conviccidn del autor de 
que tal tradicidn estd ausente de la de los evangelios candnicos o no 
concuerda con ella. 

c) Otra obra de Nag Hammadi en la que resuena la tradicidn evangdlica 
sobre la concepcidn y el nacimiento de Jesus es el llamado Tratado 
Tripartite k Tambidn recoge la doctrina valentiniana, como EvFel, pero de 
una forma mds orgdnica, pues la presenta a modo de amplios desarrollos 
y no de sentencias sueltas 36 . Describiendo la accidn del Logos-Salvador 
en la historia, TrTrip la ve no sdlo en que tomd sobre si la muerte de los 
que habla determinado salvar, sino en que "aceptd, ademds, ser concebido 


34 Aunque, normalmente, las referencias de EvFel a la tradicion evangelica siguen 
a Mt, en estos pasajes puede estar subyacente tanto Mt 1,18.20 como Lc 1,35. Cf. C. 
Tuckett, o. c., 80. 

35 "El apostol Felipe dijo: Jose el carpintero planto un jar din (literalmente, un 
paraiso) porque necesitaba madera en su trabajo. El fue quien fabrico la cruz de los 
arboles que habfa plantado, y su simiente fue colgada de lo que habfa plantado. Su 
simiente era Jesus, y la planta la cruz" (n. 91). Este texto, como el del paragrafo 17c 
(cf. nota 26), parece suponer la patemidad fisica de Jose sobre Jesus (cf. Menard, o. 
c ., 136; A. Orbe, o. c ., 371-373). Por los paragrafos siguientes se ve que el texto se 
orienta a mostrar la contraposicion entre el paraiso terrestre y el celestial, y entre los 
arboles que hay en ell os, el de la cruz y el de la vida. Del primero pendio Jesus como 
"simiente de Jose", es decir, en su esencia terrena; del segundo, que es el olivo, 
procede el crisma (alusion al bautismo). 

36 NHC I 51,1-138,25. La obra consta de tres partes (de ahi el tftulo que se le ha 
dado), cuya unidad, tanto de autor como de contenido, plantea numerosas cuestiones. 
Cf. R. Kasser, "Les subdivisions du Tractatus Tripartitus (Codex Jung, pp. 51-140)": 
Le Museon 82 (1969) 101-121; H. M. Schenke, "Zum sogennanten Tratatus Tripartitus 
des Codex Jung": Zeitschrift Aegyptischer Sprache (ZAegSpr) 105 (1978) 133-141. En 
vez del mito de Sophia, que aparece en otras obras valentinianas, aqui se encuentra el 
mito del Logos que atrae a si todos los elementos de la creacion, siguiendo y llevando 
a cumplimiento la voluntad del Padre. 
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y nacer en cuerpoy alma como un niflo" (115,10-12). Aunque en el texto 
no se dice expresamente, ambos elementos -cuerpo y alma- son los que el 
Salvador habrfa tornado en el seno de Marfa para aparecer en el mundo 
y llevar a cabo la obra de salvacidn de los gndsticos. 

Pero TrTrip senala una diferencia entre 6stos -los gndsticos, que 
tambidn participan de cuerpo y alma- y el Salvador. Diferencia derivada 
precisamente del modo de su conception: "El aparecid superior porque se 
habia hecho concebir en la impecabilidad, en la incorrupcidn, en la pureza 
inmaculada" (115,15-19). Esa es la causa de que no participe de las 
pasiones, y sf en cambio los gndsticos (Cfr 116, 21-28). La conception 
del Salvador es obra del Logos: de 6ste "recibid su carne; El lo concibi6 
en la manifestation de la luz, segiin la palabra de la promesa, a partir de 
su manifestation en el estado seminal" (114,10s). A diferencia de los 
gndsticos, que han recibido su forma, "por la plantation que est£ debajo, 
y que participan del mal presente en los lugares a los que llegaron" (116, 
36-117,3) 37 , Jesus estd exento de la pasidn, por las caracterfsticas de su 
conception, que responden a que 61 es "imagen del Unico que, segun el 
cuerpo, es la totalidad" (116,29-30) 38 . 

En ningun momento aparece mencionada la conception de Jesus por 
Marfa, ni se nombra al Espfritu Santo, ni hay una referenda expresa a los 
textos evangdlicos que la narran a pesar de que se utilicen algunos tdrmi- 
nos comunes a esos relatos. Sin embargo, subyace el tema de la concep¬ 
tion y el nacimiento de Jesus, interpretado desde categorfas gndsticas, 
como motivo de fondo para presentar la singularidad del Salvador en su 
venida al mundo: naciendo como un nino asume la debilidad humana, 
pero sin perder su peculiaridad de ser impasible e imagen del Logos. No 


37 Tengase en cuenta que en TrTrip tambien los gndsticos proceden del Logos en 
cuanto que proceden de los acompanantes del Logos, de igual manera que en la 
doctrina valentiniana proceden de los angeles que acompanaban al Salvador y de Sophia 
(cf. Ireneo, Adv. Haer. 1,5,6). En Pistis Sophia 8 encontramos una representaci6n 
similar, pero mis desarrollada, de la diferencia entre como viene a Maria "la sustancia 
espiritual" de Jesus, trafda directamente por el Logos del gran Sabaoth, y como vienen 
las de los gnosticos, los discipulos, a traves del mundo de los arcontes. 

38 TrTrip presenta al Salvador como "el Logos impasible que vino en carne", 
siguiendo evidentemente a Jn 1,14. La generacion del Salvador como tal se debe al 
Logos espiritual, causa de todo lo que existe, y se situa en un nivel anterior a la 
historia, en el "estado seminal". Esta generacidn se proyecta despues en la historia 
cuando Jesus recibe la esencia espiritual de Logos, que le constituye en Salvador. Sobre 
el momento de la union del Logos con Jesus, TrTrp no aclara nada. 
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es diffcil percibir en los pasajes de TrTrip una resonancia de la concep- 
ci6n virginal; pero no deja de sorprender que no acuda directamente al 
tema, ni a Lc 1,35, lugar de referencia bastante comun en las resenas que 
los Santos Padres hacen de los gn6sticos 39 . 


III. CONCEPCION DE JUAN BAUTISTA Y DE JESUS 

El paralelismo establecido por Lc 1-2 entre Juan Bautista y Jesus lo 
encontramos reflejado en el Testimonio de la Verdad (TVer) 40 . Dice asf: 
"Juan fue engendrado por la palabra mediante una mujer, Isabel; y Cristo 
fue engendrado por la palabra mediante una virgen, Marfa. iQu6 significa 
este misterio? Juan file engendrado mediante un vientre anciano y ya 
maduro; Cristo, en cambio, pasb a travds del vientre de una virgen. 
Despuds de concebirlo, ella dio a luz al Salvador; pero se la encontrd 
virgen de nuevo. <,Por qud, entonces, os [equivocdis] y no indagais estos 
misterios, que fueron hechos figura para vosotros?" (45,7-25). 

Como en el evangelio de Lucas, tambidn aquf hay una contraposition 
entre la concepci6n del Bautista y la de Jesus en cuanto a la forma en que 
ambos fueron concebidos: Jesus, de madre virgen; el Bautista, de madre 
anciana. El propdsito de la obra es presentar, frente a los catdlicos y 
ciertos grupos gndsticos, cudl es la verdadera acogida de Cristo. Esta se 
realiza mediante la renuncia total al mundo y particularmente a la genera¬ 
tion; la virginidad se incluye como medio indispensable. En este contexto 
se situa la comparaciOn entre Juan y Jesus. Juan, que en el transfondo 
representa el bautismo, es testigo en el Jordan de que la generation carnal 


39 Cf., por ejemplo, Hipolito, Refutatio VII, 35,3-4, donde el Salvador se identifica 
tambien con el Logos celeste (desarrollo sin duda de Jn 1,14), pero cuyo nacimiento 
se explica haciendo exegesis de Lc 1,35: al Espfritu Santo se le identifica con Sophia; 
al Poder del Altlsimo, con el demiurgo. Una exegesis similar, aunque en otro sentido, 
en la misma Refutatio VII, 26,8-9; Excerpta ex Theodoto 60. 

40 Corresponde a NHC IX/3 29,6-74,31. Editado con traduccidn inglesa por B. A. 
Pearson (Nag Hammadi Studies 15; Leiden 1981). Traduccion alemana en K. 
Koschorke, "Der gnostische Traktat ' Testimonium Veritatis ' aus dem Nag-Hammadi 
Codex IX": ZNW 69 (1978) 91-117. Esta obra, de la que se ha perdido casi la mitad 
del texto, polemiza tanto contra con los catolicos como contra algunos gnosticos, entre 
los que menciona a los valentinianos y basilidianos. Representa, por tanto, otra forma 
de gnosticismo cristiano de tendencia, al parecer, ofita por el relieve que da a la 
serpiente como reveladora de la gnosis a Adan y Eva (cf. 45,7-74,30). 



32 


estudios BfBLicos - Gonzalo Aranda 


ha llegado a su fin 41 ; Jesus, en cambio, muestra el otro camino, el de 
la virginidad, mediante su nacimiento virginal. Este acontecimiento es 
figura del nuevo nacimiento del gndstico que se realiza por la acogida de 
la palabra y por la virginidad, y no tanto por el rito bautismal 42 . 

TVer no sdlo recoge el dato evangdlico de la conception virginal de 
Jesus siguiendo a Lc, sino que alude a la virginidad post partum de 
Marfa 43 . Por la forma de expresarse diciendo que "Juan fue engendra- 
do" y "Jesus pas<5 a travds de", puede colegirse que estd suponiendo el 
advenimiento del Salvador per Mariam. El interds del escrito, sin embar¬ 
go, no recae sobre este punto, sino que quiere poner de relieve la manera 
en que ha venido al mundo el Salvador: mediante la virginidad de Ma¬ 
rfa 44 . A primera vista, la comprensidn que TVer presenta acerca de la 
conception y el nacimiento virginales de Jesus no parece discrepar de la 
que tiene la Iglesia. Sin embargo, tal acontecimiento viene presentado en 
la obra como argumento contra la misma Iglesia, diciendo que dsta no ha 
entendido el misterio que allf se encierra, ya que sigue aceptando la 
generation. En este sentido, TVer malinterpreta los datos evangdlicos. 


41 Cf. 29,25-30,5: "Juan da testimonio del descenso de Jesus (...); 61 conocio que 
la generation carnal habfa terminado. El rio Jordan es el poder del cuerpo, es decir, 
de los placeres de los sentidos. El agua del Jordan es el deseo de la relation sexual. 
Juan es el arconte del vientre". 

42 Cf. 39,26-40,7: "Aceptamos que 61 naci6 de una virgen y tomo came (...) 
^Hemos sido concebidos nosotros de un estado virginal y la palabra? Mas bien hemos 
renacido de nuevo por la palabra. Esforc6monos, por tanto, como virgenes..." 

43 Es posible que est6n subyacentes las representaciones que encontramos en el 
Protoevangelio de Santiago XX. Cf. A. de Santos Otero, Evangelios Apocrifos (Madrid 
1966) 179-180. 

44 En estos pasajes aparece con claridad que el Cristo, el Salvador, viene al mundo 
a traves de su nacimiento de Maria. En 29,20 se dice que es en el Jordan donde 
sobreviene el Hijo del hombre sobre Jesus. Esto ha dado pie a pensar que en TVer hay 
dos representaciones contrarias sobre Cristo: una que le hace nacer de Maria, y otra 
que situa su aparicion en el Jordan (cf. Koschorke, l. c). En realidad, ambas venidas 
de Cristo pueden conciliarse: el Salvador nace de Maria mostrando el camino de la 
virginidad, y, luego, en el Jordan viene sobre £l el Hijo del hombre precisamente para 
mostrar, mediante el retroceso de las aguas del rio, que la generation representada en 
ellas ha llegado a su fin. 
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CONCLUSION 

Observamos ante todo que, en la literatura gndstica de Nag Hammadi, 
los lugares en que aparece la anunciaeidn a Marfa y el nacimiento de Jesus 
son mds bien escasos. El contexto de "anuncio angdlico" se encuentra en 
dos obras (HipArc y EvEg) en las que precisamente la impronta cristiana 
ocupa un lugar secundario, y en ninguna de ellas se trasluce el trasfondo 
lucano de la anunciacidn. Mds bien reflejan reminiscencias judaicas en 
general. 

En cuanto a la concepcidn y nacimiento de Jesus se puede ver cdmo, 
en una obra, el tema de la concepcidn virginal se proyecta al momenta 
mftico originario en el que se establece el origen del Salvador (EvEg), y 
en otra se desliga de lo que realmente ocurre en Marfa, refiridndolo a la 
unidn del Logos y el Espfritu Santo (EvFel). En ninguno de los dos casos 
se apela a los textos evangdlicos, aunque estdn de alguna forma en el 
trasfondo. La comprensidn que aparece en estas obras acerca de la encar- 
nacidn del Salvador no cuadra, en efecto, con la del Evangelio. En otra 
obra, en cambio, los motivos evangdlicos de la concepcidn y el nacimiento 
de Jesus se utilizan para mostrar la singularidad del Salvador (TrTrip), 
pero de una manera tan gendrica que no se refleja ninguna referencia 
expresa al texto de Mt o Lc -quizd porque no se valoran estos textos-, y 
sf aflora en cambio Jn 1,14. La unica referencia clara a los datos de Lc 
aparece sdlo en Tver, en el contexto de poldmica con la Iglesia y otros 
grupos gndsticos, a propdsito de la verdadera aceptacidn del Salvador 
mediante la virginidad. 

Si tenemos en cuenta el cardcter propio de estas obras, podemos decir 
que, en unas de ellas, los datos evangdlicos se han distorsionado desconec- 
tando la generacidn de Jesus en cuanto Salvador de la figura histdrica de 
Marfa. Esto sucede tanto en una obra gndstica "cristianizada" posterior- 
mente y de manera superficial (EvEg) como en otra que representa un 
cristianismo gndstico desarrollado, pero un tanto ecldctico (EvFel). No 
parten por tanto de la tradicidn evangdlica, sino que dsta es introducida, 
a su manera, en una visidn previa del Salvador marcadamente gndstica. 
En otras dos obras, por el contrario, se mantiene, implfcita o expresamen- 
te, el trasfondo evangdlico del nacimiento del Salvador de la Virgen Marfa 
(TrTrip y TVer). La primera delata un afdn de acercamiento a la doctrina 
catdlica desde posiciones gndsticas valentinianas y evita la referencia 
directa o la exdgesis de Lc 1,35 o Mt 1,20. Quizd porque ya era poldmica 
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entre ambos grupos. La segunda tiene un cardcter tan fuertemente encrati- 
ta que la enfrenta a catOlicos y gndsticos, y representa otra corriente 
gnOstica que ha integrado raucho mds directamente los datos evangdlicos 
de Lc 1-2. La polOmica no se centra en la interpretation de tales datos 
(acentua la virginidad de Marfa), sino en su significado para quien acepta 
la verdad. 

Todo ello viene a mostrar, en efecto, la diversidad de enfoques y 
puntos de partida al presentar la conception y el nacimiento de Jesus, 
siempre en relation, de una u otra forma, con el advenimiento del Salva¬ 
dor. A pesar de la escasez de referencias, a la luz de los datos analizados 
podrfamos decir: a) Que el tema de anuncio angtiico, presente en obras 
superficialmente cristianizadas (HypArc y EvEg), se pierde en las que 
representan un gnosticismo cristiano desarrollado. b) Que los datos evan- 
gOlicos sobre la conception y el nacimiento de Jesus se desvinculan en 
cierto modo de Marfa y se proyectan al tinbito mftico, tanto al ser inte- 
grados secundariamente en una obra gnOstica (EvEg) como en la presenta¬ 
tion de una sfntesis gnOstica cristiana derivada, al parecer, de la corriente 
valentiniana (EvFel). c) Que esos mismos datos se asumen de algun modo, 
pero sin adquirir ningun relieve, en un intento por parte gnOstica (valenti¬ 
niana) de acercamiento a la gran Iglesia (TrTrip). d) Que, por otro lado, 
se asumen plenamente en otra obra gnOstica enffentada a la Iglesia y a los 
principales grupos gnOsticos (TVer). 

En resumen, la literatura gnOstica que nos ha llegado de Nag Hammadi 
muestra la escasa relevancia que para los autores de aquellas obras tuvo 
el texto evangdlico sobre el nacimiento de Jesus, y cOmo tales autores 
aludieron a 01 de forma genOrica poniOndolo al servicio de sus propias 
representaciones del Salvador. 
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La frecuencia del empleo de hebrafsmos en Lc 1-2 llevd a P. de 
Lagarde 1 a sugerir que estos dos capftulos delataban un colorido hebreo, 
no arameo ni griego. Pero Lagarde no explicd con detenimiento el origen 
de tales hebrafsmos. 

A. Resch 2 pensd que los hebrafsmos de Lc 1-2 se habfan producido 
porque el evangelista habfa traducido de un original hebreo. Pero el 
mismo Resch percibfa que lo que demuestra en primer lugar la presencia 
de hebrafsmos es la estrecha relation existente entre estos capftulos y el 
AT griego. Por su parte, G. Dalman 3 creyd que la mitad de los hebrafs¬ 
mos senalados por A. Resch en Lc 1-2 deberfan ser tachados, ya que 
Resch suponfa que Lucas habfa sido el traductor. P. Joiion 4 subrayd que 
Lucas, despuds de un fragmento escrito en el mds elegante estilo griego 
(Lc 1,1-4), comienza su narracidn en un modo hebraizante, sin duda 
imitando el griego de los LXX, y se preguntaba: "Un libro santo como el 
evangelio de Jesus, ^no debe estar escrito en la lengua de los Libros 
Santos? Los hebrafsmos o septuagintismos son particularmente frecuentes 
en los dos primeros capftulos". 

Tres mdtodos se nos ofrecen para afrontar el estudio de los semitismos 
de Lc 1-2: a) recoger en sfntesis todos los semitismos destacados en las 
gramdticas especializadas del Nuevo Testamento griego, por ejemplo la 


1 P. de Lagarde, Mittheilungen IH (Gottingen 1889) 345. 

2 A. Resch, Das Kindheitsevangelium naeh Lukas und Matthaus (Leipzig 1897) 
30-56. 

3 G. Dalman, The Words of Jesus, considered in the Light of the Postbiblical 
Jewish Writings and the Aramaic Language (Edinburgh 1902) 39. 

4 L 'fvangile de Notre Seigneur Jesus-Christ. Traduction et commentaire du texte 
original grec, compte tenue du substrat semitique (Verbum Salutis 5; Paris 1930) 279, 
n. 5. 


Estudios Blblicos 50 (1992) 35-72 
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abundante coleccidn offecida por F. Blass / A. Debrunner 5 ; b) sintetizar 
los tratados sistem&icos sobre los semitismos, por ejemplo el de Salvador 
Munoz Iglesias 6 ; c) proceder a una lectura reposada y directa del texto, 
subrayando en cada caso lo que se pueda interpretar como semitismo, y 
para ello buscar siempre el respaldo de los textos y de los investigadores. 
Este es el procedimiento que ensayamos en el presente trabajo, dejando 
aparte el procedimiento de los simples paralelos 7 . 


I. EL ANUNCIO A ZACARIAS 

Lc 1,5: iv taiq fpepaiq HpaiSou (lit- "en los dfas de...") es un 
hebrafsmo que significa "en el tiempo de..." (cf. Mt 2,1). Tal modo de 
expresarse no es habitual en griego, pero se encuentra en los LXX como 
calco de la correspondiente expresidn hebrea. En hebreo bfblico no existe 
untdrmino habitual con el significado de "tiempo" en sentido durativo (cf. 
Mt 23,30; 28,20; Lc 1,5 etc.) 8 . J. Jeremias 9 habla de un "biblicismo" 
al que se recurre con frecuencia precisamente por no existir tal tdrmino 
en hebreo ni en arameo palestino. Cuando se quiere indicar "el tiempo de 
la vida" o la "duracidn de un reinado" (como en Lc 1,5), se recurre a la 
palabra "dfas" + un nombre propio en genitivo. £v Tcciq fpepan; 7 Hpco- 
8ou tiene tres paralelos en Lc 4,25 (Ellas), Lc 17,26 (Nod) y Lc 17,28 
(Lot). En otros lugares aparece sin artfculo: £v tfpepoaq HpG)5o\> (Mt 
2,1) y £v fipepaiq Ntoe (1 Pe 3,20). 


5 F. Blass / A. Debrunner, Grammatica del Greco del Nuovo Testamento. Nuova 
ed. di Friedrich Rehkopf, ed. italiana Giordana Pisi (Brescia 1982) nn. 36-40, 53, 
55-57 y p. 619. 

6 S. Munoz Iglesias, Los evangelios de la infancia, IH: Nacimiento e infancia de 
Juan y de Jesus en Lucas 1-2 (Madrid 1987) 270-280. 

7 Este fue el sistema empleado por M. Smith, "Tannaitic Parallels to the Gospels" 
(JBL Monograph Series VI; Philadelphia 1951), constataparalelos verbales, idiomaticos 
y semanticos, paralelos de forma literaria y de tipos de asociacion, paralelos completes, 
paralelos de paralelismo, paralelos con diferencia fija, paralelismo de Mt y Lc compara- 
dos con los de la Misna y la Tosefta. El mismo sistema fue empleado por H. L. Strack 
/ P. Billerbeck, Konvnentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch II (Mu¬ 
nich 1922-28, 3 1961) 55-153. 

8 P. Joiion, L ’Evangile, p. 279 n. 5; p. 5, nota a Mt 2,1. 

9 J. Jeremias, Die Sprache des Lukasevangeliums. Redaktion und Tradition im 
Nicht-Markusstoff des dritten Evangeliums (Gottingen 1980) 60s. 
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&|>Tpepia<; ’Apia. En las dos obras de Lucas (evangelio [= Lc] y 
Hechos) se encuentran numerosas construcciones de genitivo que no tienen 
artfculo en el nombre regido por ese genitivo. El hecho de que en tales 
casos el NT no utilice artfculo en el nombre regido hace suponer general- 
mente un estado constructo subyacente, estado que no soporta el artfculo. 
La lista de los casos en que la doble obra de Lucas emplea estas construc¬ 
ciones de genitivo sin artfculo son numerosas: alpa 'APeX - Za%apiot) 
(Lc 11,51), dvaataoK; veicp<5v (Hch 17,32; 23,6; 24,21; 26,23), &v- 
Opawcoi etiSoidaq (Lc 2,14), &7COK&Xo\jn<; £0vcov (Lc 2,32), etc. 10 

Kai ywn ctww 6 k frov OuyaTepcov Aapdfv. El Kai empleado para la 
coordinacidn de firases independientes (Kai relativum) es un hebrafsmo 
que se encuentra tambidn en la lengua vulgar. Lucas lo usa raramente (Lc 
6,6; cf. Me 3,1; Hch 9,10) porque no le parece elegante, aunque no 
puede evitarlo en materiales que toma de Me (Me 2,15 con Lc 5,29; Me 
9,4 con Lc 9,30). De todos modos, lo emplea con preferencia en la 
fdrmula donde aparece 5vopa (Lc 1,5.13.27.31.49; 24,47; Hch 9,10). El 
empleo del Kai relativum en Lc es atribuido por J. Jeremias 11 a la 
tradicidn prelucana. 

Kai to 6vo|xa aim)*; ’EXtaaper. En esta frase falta el verbo eivat 
como cdpula. Tal fendmeno no es desconocido en griego cl&sico, si bien 
se emplea con menos frecuencia que en el estilo semftico, donde lo normal 
es la ausencia de cdpula. El mismo fendmeno se constata repetidamente 
en la doble obra lucana: 27 veces en Hch, y no menos de 22 en el evange- 
lio de la infancia (Lc I,5bc.l8.26.27ab.38.42bc.43.45.49.50.68; 2,12. 
14ab.25bc.36.37) 12 . Estas cifras revelan un fuerte contraste entre Hch 
y el evangelio de la infancia. En Hch tendrfa que aparecer 220 veces 
segun el cdlculo de J. Jeremias 13 . Sin duda, la frecuencia con que se da 
el fendmeno en el evangelio de la infancia (dos veces en Lc 1,5) se debe 
atribuir al estilo semitizante. Pero, como en otras ocasiones Lc emplea. la 
cdpula —especialmente en los materiales que no le son comunes con Me—, 


10 J. Jeremias, Die Sprache, 19s, ofrece una lista bastante completa, sin ser 
exhaustiva, de estos casos: son 60 ejemplos, de los cuales algunos se repiten en la 
doble obra de Lucas hasta 11 veces (%£lp KDptov). 

11 Ibid., 20. 

12 J. A. Moulton / N. Turner, A Grammar of New Testament Greek, HI: Syntax 
(Edinburgh 1963) 299. 

13 J. Jeremias, Die Sprache, 24. 
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N. Turner piensa que el evangelista prefiere emplearla fiiera de los casos 
en que se trata de firases hechas, tftulos, o bien exclamaciones e interroga- 
ciones. Por eso este autor opina que los lugares donde no aparece la 
cdpula son prelucanos. En Lc se dan 91 casos de ausencia de cdpula, y 
esto indicarfa su cardcter prelucano. De ahf que J. Jeremias 14 piense que 
la ausencia de cdpula en las palabras de la ultima cena sobre el cdliz (Lc 
22,20) suponen una mayor antiguedad que en la formula transmitida por 
Pablo (1 Cor 11,25). 

1,6: rcopeudpevoi £v raxaccu; xaiq 6vxoXai<;. "Caminar en los manda- 
mientos, en la justicia, en la ley, etc." es un hebrafsmo frecuente que 
equivale a 2 por ejemplo, en Is 33,15; Sal 89,31; 119,1; Ez 5,6.7; 
16,21; 20,13.18 (Ez lo repite con frecuencia). En Lc 1,6 significa "com- 
portarse observando los mandamientos" 15 . Este hebrafsmo se encuentra 
tambidn en otros pasajes del AT (Dt 28,9; 1 Re 3,14 etc.). 

Koci 5iKOtu6|iacn,v xou Kopiou. Los autores helenistas emplean en el 
estflo bfblico algunas expresiones como 6sta de Lc. Un escritor hebreo-ju- 
dfo puede emplear tales expresiones (que se constatan en su mayor fa en 
modos de diccidn lucanos) cuando imita conscientemente la lengua del 
AT; pero el modo popular de expresarse era totalmente diferente. En esas 
ocasiones se evitaba cuidadosamente el nombre de Dios y se empleaba 
cualquier otro sustantivo divino, como *?Dnn, HTinn, ton JTO 16 , o bien 
se recurrfa a meras insinuaciones del nombre de Dios. 

SiKOcioi dcp<t>6xepoi £vavxiov xou Oeou. El tdrmino SiKaioi es de 
gran alabanza y designa la santidad en su sentido complete (Ez 18,5.9. 
11.19.21.22.24.26). De hecho, habfa llegado a significar algo mds que 
una cuidadosa observancia de los deberes legales. La adicidn de la expre- 
si6n hebrea £vavx(ov xou 9eou (Hch 8,21; Gn 6,8.11.13; 7,1; 10,9) da 
a 5(koioi su signification mds plena: Zacarfas e Isabel eran santos de tipo 
veterotestamentario. Tambidn Simedn es denominado SiKaioq (Lc 2,25), 
asf como Josd (Mt 1,19). 

1,7: ook fjv auxoiq xeicvov. rfvai con dativo, aun cuando es una 
expresidn griega, tambidn es semftica 17 , y en Lc tiene probablemente 


14 Ibid., 21 n. 23. 

15 P. Joiion, L’Evangile, 279s. 

16 G. Dalman, The Words of Jesus, 183. 

17 M. Zerwick, Analysis philologica Novi Testamenti Graeci (Roma 1960) 127s. 
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matiz semftico. En otra ocasibn el mismo Lc emplea la expresibn &xekvo<; 
(Lc 20,28s), que es exclusivamente lucana. De hecho, Me 12,19 dice Kai 
|if| <3t4»fi X8KVOV (of. Dt 25,5), y Me 12,20 ouk d^fpeev aitEppa. 

jcpoPePriKotEq £v xaiq fpepaiq. 7tpopaivco, en sentido temporal, 
aparece solamente en los relatos de la infancia de Lc (Lc 1,7.18; 2,36) y 
se puede considerar como un hebrafsmo (DQ'O MS: Gn 18,11; 24,1; Jos 
13,1; 23,2; 1 Re 1,1). El hecho es considerado por J. Jeremias 18 como 
una prueba de que a este texto subyace una tradicibn prelucana. 

1,8-9: iyevexo 8e tv x© ... ihx. xe. Ya P. Jotion 19 advertfa que Lc 
habfa efectuado una acomodacibn griega del hebrafsmo Kai iyivtxo, que 
en Lc se aprecia a partir de 1,23. Se podrfa traducir por "y sucedib" con 
un sentido un tanto difuminado, lo que equivaldrfa a "ahora bien" (cf. Mt 
2,7; 7,2s) 20 . La construccibn i\ x© con acusativo e infinitivo, aun 
cuando es griega, usada con sentido temporal es un giro hebreo 21 . 

£yevexo 8e es una expresidn exclusiva de Lucas dentro del NT: 17 
veces en Lc (7 en los materiales comunes con Me) y 21 en Hch. Lucas 
suele ofrecer una construcci6n tripartita: formula introductoria con 
iyevexo, determinacidn temporal y frase anadida a un verbo finito prece- 
dido o no de Kai. Tal construccibn que aparece tambibn en los LXX, 
serfa traduccibn del hebreo TPI, mbs determinacibn temporal, mbs 1 
consecutivo o copulativo con verbo finito. Kai tyzvexo, que aparece 
tambibn en Mt (6 veces) y en Me (2), es frecuente en Lucas: 33 veces en 
Lc y una en Hch (no contamos las 18 veces que aparece en Hch como 
griego de acomodacibn). Esta desproporcibn a favor del evangelio lucano 
podrfa deberse, segun J. Jeremias 22 , a la fiiente empleada; sin embargo, 
hay que tener en cuenta que se halla 10 veces en materiales comunes con 
Me (Me 5,12.17; 8,22; 9,18.28.33.37; 18,35; 19,29; 20,1). Por tanto 
parece mbs bien una peculiaridad lucana explotada solamente en Lc. 

El otro fenbmeno de este verso lucano, el infinitivo con artfculo, ha 
sido analizado detenidamente por F. Bias / A. Debrunner 23 . Aunque se 


18 J. Jeremias, Die Sprache, 15. 

19 P. Joiion, L’^vangile, 280. 

20 K. Beyer, Semitische Syntax im Neuen Testament, I: Satzlehre Teil (Gottingen 
1962) 314 n. 5; 39 n. 2. 

21 M. Zerwick, Analysis philologica, 128. 

22 J. Jeremias, Die Sprache, 25s. 

23 F. Blass / A. Debrunner / F. Rehkopf, Grammatik des neutestamentlichen 
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da en todo el NT, es mds frecuente en Lucas y Pablo. La estadfstica es 
significativa: 24 veces en Mt, 13 en Me, 70 en Lc, 4 en Jn, 51 en Hch, 
107 en Pablo, 23 en Heb. x© con infinitivo se encuentra en lugares 
comunes a Me y Lc (Lc 5,12; 8,40.41; 9,18.29.33.34.36). Ademds de tv 
t© con infinitivo, hallamos otras expresiones similares en las que el 
infinitivo va precedido de otros giros preposicionales: Side x6 (5 veces en 
Mt, 3 en Me, 8 en Lc, 8 en Hch), £©<; xoo (Hch 8, 40), |iexa xo (1 vez 
en Mt, 2 en Me, 2 en Lc, 6 en Hch), Ttpo xao (una vez en Mt, 2 en Lc, 
3 en Jn, 1 en Hch, 2 en Pablo), TCpoq xo (5 veces en Mt, 1 en Me, 1 en 
Lc, 1 en Hch, 3 en Pablo). Dada la frecuencia con que Lucas emplea el 
infinitivo con artfculo, se podrfa hablar de formula lucana 

1,8: Ivavxi xoti Kupioo. Cf. lo dicho sobre 1,6. 

1,9: eiq xo vaov xoo icopioo. Como en el caso anterior. 

1,10: Ttdv xo nkffioq. 7tXf\0oi;, tdrmino preferido por Lc (2 veces en 
Me, 8 en Lc, 16 en Hch, 2 en Jn), significa "asamblea" y corresponde a 
bnp (cf. Lc 23,1; Hch 23,7) 25 . Lo mismo vale para el tdrmino faxoq, 
empleado con preferencia por Lc (14 veces en Mt, 2 en Me, 36 en Lc, 48 
en Hch, 2 en Jn). 

fjv rcpoaeoxopevov. Construction perifrdstica donde, en lugar de la 
forma simple verbal, se emplea una perfffasis con elvoa y participio. Es 
un fendmeno mucho mds frecuente en Lc que en los demds autores neotes- 
tamentarios (5 veces en Mt, 15 en Me, 39 en Lc, 25 en Hch); en el 
evangelio de la infancia (Lc 1,10.20.21.22; 2,33.51). Tambidn encontra- 
mos la construcci6n efvai + participio presente: 12 veces en lugares 
comunes a Me y Lc (Lc 4,38.44; 5,16.17a.29; 6,13; 8,40; 9,18; 19,47; 
21,24; 22,69; 23,53). M. Zerwick 26 explica el empleo de la construc- 
cidn perifrdstica por un influjo arameo, mientras que G. Bjorck 27 niega 
tal influjo; otros piensan que se debe a la fuente semftica empleada por 
Lc 28 . 


Griechisch (Gottingen 14 1976) par. 398-404. 

24 K. Beyer, Semitische Syntax, 46-48, senala las 18 formas de expresar el tiempo 
mediante este giro y describe ampliamente este hebrafsmo en pp. 29-62. 

25 P. Jouon, L’Evangile, 280. 

26 M. Zerwick, Graecitas biblica exemplis illustrator (Roma 1960) n. 361. 

27 G. Bjorck, T Hv 8i5omjkcov. Die periphrastischen Konstruktionen im Griechischen 
(Uppsala 6 1968) comentario a Hch 1,10. 

28 J. H. Moulton / W. F. Howard, A Grammar of New Testament Greek (Edin- 
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1,11: (lyyeXoc, Kopiov. Por primera vez aparece en el evangelio de Lc 
el genitivo icop(cn) sin artfculo. Este empleo era inusual en la lengua 
coloquial entre los judfos 29 . &yyeXoq no es aquf "el dngel del Senor" 
del AT: estd definido por Kupiou como un mensajero de Dios. Se tratarfa 
de uno de los &yyeXoi (too) Oeoo (Mt 22,30; Lc 12,8s). J. Jeremias 30 
opina que icopioo sin artfculo traduce el tetragrama sagrado. La expresidn 
&yyeXoq Kopiou aparece en Lc y en Pablo, pero tambidn en otros pasajes 
del NT (8 veces en Mt, 2 en Me, 15 en Lc, 3 en Jn, 11 en Hch, 18 en 
Pablo). Dando un paso m&s, J. Jeremias 31 afirma que el uso de Kopioo 
acompanado de un nombre es un "biblicismo", presente en expresiones 
muy concretas del NT. Esos lugares serfan prelucanos, puesto que Lc 
designa con KUpioq a Dios solamente desde 3,4, mientras que en las 
expresiones de su propia cosecha refiere este tftulo a Jesus. 

1,12: <j>6(Jo<; ineneaev en ’ axrcov. Es una expresidn semftica que 
aparece tambidn en los LXX. En el NT se encuentra solamente en Ap 
11,11 y en la obra de Lucas (Lc 1,12; Hch 19,17). Existen otras expresio¬ 
nes similares en Lc 1,65; Hch 5,5.11. No obstante, en otras ocasiones Lc 
emplea la figura etimoldgica <|>6Pov <|>o|Ma0ai (Lc 2,9; cf. Me 4,41; 1 
Pe 3,14), que no parece expresidn lucana 32 . 

1,13: pfi <|>opo0. Es una expresidn del AT que aparece en las teofanfas 
en relacidn con la angustia ante lo sobrenatural. Es frecuente en Lucas (Lc 
1,13.30; 2,10; 5,10; 8,50; Hch 18,9; 27,24), pero tambidn aflora en otros 
lugares del NT (Mt 14,27; 17,7; 28,5.10; Me 5,36; 6,50; Jn 6,20; 12,15; 
Ap 1,17); significa "no sigas teniendo miedo, deja de temer" 33 . 

KaAiaeiq to 6vo(i.a ainov. M. Zerwick 34 piensa que lo que se 
intenta expresar aquf no es una prediccidn, sino un mandato; por lo tanto 
se trata de un semitismo en el que se usa el futuro en lugar del imperati¬ 
ve. Cuando se emplea Kai KaXEaetq, el Kai es una forma hebraizante 
para indicar la coordinacidn de las palabras con frases autdnomas, proce- 


burgh 1960, reed.) 451. 

29 G. Dalman, The Words of Jesus, 103 n. 2. 

30 J. Jeremias, Die Sprache, 31. 

31 Ibid., 36. 

32 Ibid., 32s, n. 84. 

33 M. Zerwick, Analysis philologica, 129; id., Graecitas biblica, n. 246. 

34 Ibid., 128. 
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dimiento que no parece lucano 35 . El empleo de KOtXeo) xo ovop.a xivoq 
con el nombre en nominativo es un procedimiento habitual en los LXX 
(Gn 16,11; 17,19; Is 7,14) y tambidn en el NT (Lc 1,13.31; cf. Mt 
1,21.23; Lc 2,21). 

1,14: Kai laxat %apa cot. Esta es la lectura del Greek New Testa¬ 
ment 36 , pero en el cddice D se lee: Kai §oxai aoi xapa, lo cual con- 
cierta con el orden arameo de la frase. La primera construccidn es legrti- 
ma en griego y tambidn correcta en diccidn semftica 37 . 

TtoXkoi es un tdrmino inclusivo que se ehcuentra en Lc (Lc 1,14.16; 
2,34.35; 7,47). Se puede traducir: "y grande serd el numero de los 
que..." 38 

1,15: &vo)7uov (xou) Kupiou. ^vwtuov con genitivo significa "ante la 
faz" o "delante" y traduciria el hebreo 'JB 1 ? 39 . 

Kai criKepa oi> jxfi mi). atKepa es la forma aramea (hebr. *iBtf) que 
significa "bebida fuerte" 40 . La doble negacidn oil jufi y oi) traducen 
indiscriminadamente el hebreo X*? 41 . 

1,16 (cf. Lc 1,14): 7toAA.oi inclusivo 42 se encuentra en Lc y Hch, 
concretamente cinco veces en fragmentos ausentes de Me (Lc 1,14.16; 
2,34.35; 7,47). 

fern icoptov xdv 0eov axixwv (6 veces en Lc, 2 en Hch, 11 en Ap, Me 
2, Mt 3). Es un modo de designar a Dios frecuente en los LXX (se repite 
en la recitacidn del Shemd). Lc lo emplea en pasajes no comunes con Me; 
fuera de Lc 1,16.32, siempre se halla en citas del AT (Lc 1,68; 4,8.12; 


35 J. Jeremias, Die Sprache, 35. 

36 K. Aland / M. Black / C. M. Martini / B. M. Metzger / A. Wickgren (eds.), 
The Greek New Testament (Stuttgart 2 1968). 

37 M. Black, An Aramaic Approach to the Gospels and Acts (Oxford 3 1967) 51. 

38 J. Jeremias, rcoAAol. en TWNT 6, 540-543. 

39 M. Zerwick, Analysis philologica, 128. 

40 W. Bauer / W. F. Arndt / F. W. Gingrich, A Greek-English Lexicon of the New 
Testament (Chicago-Cambridge 1964) 757s; por su parte, F. Zorell, Lexicon graecum 
Novi Testamenti (Roma 4 1978) col. 1201 lo define: "quivis potus inebrians alcoholicus" 
(incluido el vino, Nm 28,7), aunque generalmente se excluye el vino y se entiende una 
bebida proveniente del trigo, las manzanas, los datiles o la miel, y aduce el testimonio 
de S. Jeronimo, ML 22,536s; el paralelismo olvoq Kai atKepa aparece con frecuencia 
en LXX: Lv 10,9; Nm 6,3 etc. 

41 M. Zerwick, Graecitas biblica, n. 444. 

42 J. Jeremias, noXkcfc en TWNT 6, 540-543. 
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10,27). Tambidn Hch lo presenta en citas del AT: Koptoq (Hch 2,39; cf. 
J1 3,5). K\>pio<; 6 Oeoq coo (Hch 3,22; cf. Dt 18,15.18 en LXX). 

1,17: ivmiov aorob (cf. 1,15). Yahemos dicho que es traduccidn de 
'JB 1 ?. Lc emplea ivawuov con preferencia a I(i,7cpoo0ev (Lc 7,27) y 
tvavciov (Lc 1,6), tdrminos que suele evitar, y a Ivavu (Lc 1,8), que 
sdlo usa raramente. £v(07uov no se encuentra en Mt ni en Me; Jn lo 
emplea unicamente una vez en 20,30. En Lucas, por el contrario, aparece 
con mucha frecuencia: Lc 22 veces, Hch 13 veces. Fuera de los evange- 
lios se encuentra en Pablo (Pastorales, 8 veces; restantes cartas, 6 veces) 
y en el corpus joanico (32 veces en Ap). Se sospecha que este uso de 
£v(bmov es prelucano 43 . 

£v JCV8U|J.axi Kai Swapet. Este par de vocablos se transmite con 
frecuencia en el NT. Pablo (1 Cor 2,4; 1 Tes 1,5) y Lucas lo utilizan unas 
veces en forma paratdctica con Kai (Lc 1,17.35; Hch 10,38); otras, en 
forma genitival (Lc 4,14; Hch 1,8; Rom 15,13.19). El empleo paratdctico 
indica influjo semftico 44 y puede ser prelucano 45 . Resulta notable en 
Lc 1,13-17, donde en el didlogo del dngel se emplea 8 veces el Kai. 

1,18: TtpoafteP'nKvna iv taiq fpepau;. Este giro aparece solamente 
en el evangelio de la infancia de Lc (Lc 1,7.18; 2,36). La construccidn 
con £v, en vez de genitivo, dativo o acusativo, se conoce en los LXX, 
pero hay que considerarla como un hebrafsmo (CQ’S JO: Gn 18,11; 24,1; 
Jos 13,1; 23,2; 1 Re 1,1); lo mismo se ha de decir de la ausencia de la 
cdpula efvat. Aunque este fendmeno es conocido tambidn en griego 
cldsico, la frecuencia con que se da en Lc supone un influjo semftico 46 . 

1,19: fevciwuov xao 9eoo. Como en 1,6. 

Kai dtJtOKptOeiq 6 &.yyzkoq efjtev. Esta fdrmula es un reflejo de la 
hebrea *1I3N V ) lU’l o de su correspondiente aramea “iQiO H3SJ 47 . dcniOKpi- 
Osiq ... eittev, que como frase introductoria se encuentra principalmente 
en los LXX (Gn, Tob, Dn), es considerada como un septuagintismo. La 
fdrmula aparece en el NT (sindpticos y Hch) hasta 91 veces (48 en Mt, 
7 en Me, 30 en Lc, 6 en Hch). Otras fdrmulas alternativas lucanas son: 


43 J. Jeremias, Die Sprache, 38. 

44 M. Zerwick, Graecitas biblica, n. 450-454. 

45 J. Jeremias, Die Sprache, 38. 

46 Ibid., 20-22; M. Black, An Aramaic Approach, 131. 

47 M. Zerwick, Graecitas biblica, n. 366. 
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d7COKpi0ei(; SXeyev (Lc 3,11; 13,14), dc7COKpi0ei<; §4>t| (Lc 23,3.40), 
dwcoKpiOeiq A£yet (Lc 11,45; 13,8; 17,37). 

6 7tapeoTrjK(6<; 6va>7U0V. Es una frase hebrea que se aplica a los 
ministros del rey, los cuales estin a su servicio para ejecutar sus drde- 
nes 48 . 

1,20: Kai iSob. Aparece aquf por primera vez en Lc esta partfcula de 
unidn que corresponde a mm. En el NT la usan principalmente Mt (27 
veces) y Lucas (26 veces en Lc y 8 en Hch). Estd ausente de Me y de Jn. 
En Pablo aparece una vez, y 12 en Ap. 

e<rq cuoraov. La construcci6n perifr&tica es frecuente en Lucas (39 
veces en Lc, 25 en Hch), mientras que los otros sindpticos la emplean 
menos (Mt, 5 veces; Me, 15). M. Zerwick 49 atribuye la construccidn 
perifrdstica en el griego del NT a influjo semftico, y mSs especificamente 
a influencia aramea. 

7tX.rip(oOqoovtai. Tenemos aquf uno de los 74 casos en que Lc emplea 
la pasiva divina preferentemente en labios de Jesus: 15 de estos casos son 
comunes a Me, y 59 propios de Lc. Esta pasiva divina se encuentra 29 
veces en los Logia (Q). Por un prurito de celo en la observancia del 
segundo mandamiento (Ex 20,7; Dt 5,11), ya antes del nacimiento de 
Jesus 50 se habfa prohibido en el judafsmo el empleo de nombres divinos, 
y para expresar la accidn y los sentimientos divinos 51 se recurrfa a 
perffrasis tanto en hebreo como en arameo. 

1,21: Kai V 6 Aaoq TtpoaboKWv. Cf. supra ear| mowed) v. 

Kai £0ai)p,aCov £v x© xpovi^etv. i\ tq> xpovi^eiv se puede entender 
en sentido temporal ("cuando"), y asf lo emplea Lc 1,8s, o bien en sentido 
causal ("por cuanto", "porque"), sentido no usual en el NT 52 . Con 
Oaopd^© indica el objeto sobre el que recae la admiracidn (cf. sentido de 
en Lc 2,33; 4,22; 9,43; 20,20), respondiendo asf a la preposicidn bv 
con el nan ("extranarse de algo"). Pero es de notar que el objeto sobre el 
que recae una accidn va precedido muy ffecuentemente en hebreo por la 


48 M. Zerwick, Analysis philologica, 129. 

49 M. Zerwick, Graecitas biblica, n. 360-361. 

50 G. Dalman, The Words of Jesus, 120; en pp. 182-234 aduce todos los sustituti- 
vos divinos. 

51 J. Jeremias, Teologia del Nuevo Testamento I (Salamanca 1977) 21-27, donde 
analiza todas las pasivas divinas. 

52 J. Jeremias, Die Sprache, 44. 
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preposici6n a, que en muchas ocasiones tiene usos semej antes a los de bV; 
por ejemplo, en Sir 1,21 (pn Oa-opd^e tv Spyoiq dpapxwXot), que 
corresponde al hebreo a nonn l ?N) 53 . En este caso, el tv de Lc serfa 
probablemente semftico: Lucas ha preferido aquf esa preposicidn a iid 
porque el objeto de la extraneza dura un tiempo considerable, lo que 
corresponde al empleo del hebreo a. Por lo cual el tv no es propiamente 
temporal ni causal, sino un tv local o figurado, que denota aquello que 
lleva la accidn 54 . 

1,22: brcxcccriav 6(bpoacev. Es un caso de figura etimoldgica (cf. la 
misma en Lc 24,23), con la cual se pretende reforzar el verbo con un 
acusativo de objeto interno empleando la misma rafz verbal. No parece de 
preferencia lucana (cf. Lc 8,25 con Me 4,41; Lc 21,23 con Me 13, 

19 ) 55 , aunque aparece en Hch (Hch 2,17 con J1 3,1; Hch 7,49 con Is 
66,1; Hch 13,41 con Hab 1,5) cuando se cita el AT (LXX); por ello se 
considera septuagintismo. Lucas prefiere el reforzamiento del verbo 
mediante un sustantivo en dativo. Por lo demds, Lc emplea esta figura en 
pasajes no comunes con Me (Lc 1,22.73; 2,8.9; 6,48.49; 7,29; 11,46; 
12,50; 24,23). Da la impresidn, pues, de que los textos en que aparece la 
figura son prelucanos 56 . 

1,23: KOti tytvexo 57 . Es la primera vez que Lc emplea este giro (cf. 
lo dicho a propdsito de 1,8, donde aparece tytvzxo sin Kod). Aquf tiene 
un matiz tan diluido que bastarfa traducir "y" 58 . En Lc se encuentran 33 
casos deKat ^yevexo, y encinco deellos (Lc 1,23.41; 2,15; 11,1; 19,29) 
sigue una conjunci6n. dx; (la que aparece aquf) es usada con predileccidn 
por Lc (1 vez en Me, 18 en Lc, 29 en Hch, 18 en Jn, 4 en Pablo). 

ai fpepai. Hebrafsmo. Cf. sobre 1,5. 

1,24: peed 8e xavxac, xdq fpepaq. Esta expresidn tiene un solo 
paralelo en el NT: Hch 21,15. Se trata de un "biblicismo" reiterado en 


53 H. L. Strack, Die Spriiche Jesus, des Sohnes Sirachs, H. 1. 

54 P. Joiion, L’lZvangile, 280s. 

55 J. Jeremias, Die Sprache, 45 y 75. 

56 Ibid., 75, n. 97. 

57 K. Beyer, Semitische Syntax, 29-62, dedica un largo estudio a este fenomeno a 
traves de todo el NT. 

58 P. Joiion, L’£vangile, 282. 
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Lucas 59 . Ni el hebreo ni el arameo tienen un tdrmino para expresar 
"tiempo" en sentido durativo. 

1,25: 6v fpepaiq al<;. Es un hebrafsmo equivalent© a "en el tiempo 
enque". 60 


II. EL ANUNCIO A MARIA 

1,26.27a: fj ovopa ... w 6vopa. Estaconstruccidnelfpticadepronom- 
bre en dativo + 6vop.cc sin artfculo + nombre propio se encuentra sola- 
mente en Lucas (Lc 1,26.27a; 2,25; 8,41; 24,13; Hch 13,6). La ausencia 
de la cdpula efvai puede delatar un hebrafsmo, aunque no sea ajena a la 
lengua griega 61 . 

1,27: oIkou Aam6. La ausencia de artfculo delante del genitivo 

puede depender de la sensibilidad griega, pero tambien puede suponer un 
sustrato hebreo, un estado constructo 62 . 

Koci xo ovopa Trjq 7tap0£vov Mapiap. Existen aquf tres fendmenos 
que pueden depender de la fuente hebrea subyacente: a) la falta de la 
cdpula eivai; b) la coordinacidn de frases mediante koci, pese a que se 
trata de frases autdnomas; c) la forma semitizante del nombre Mapiap. 
La falta de cdpula tambidn se conoce en griego cldsico, pero no con tanta 
frecuencia como en las lenguas semfticas. El fendmeno se encuentra tanto 
en Hch (27 veces) como en Lc (91 veces), aunque Lucas prefiere poner 
la cdpula 63 . 

Mapiap. Es el nombre de la madre de Jesus en el evangelio de la 
infancia; pero alternan dos formas: la semftica Mapiap (10 veces: Lc 
1,27.30.34.38s.46.56; 2,5.16.34) y la helenizada Mapia (2 veces: Lc 
1,41; 2,19). Ademds, Mapidp no lleva artfculo (excepto en Lc 2,16), 
mientras que Mapia lo lleva en los dos casos (Lc 1,41; 2,19). El doble 
empleo no obedece a que sea nominativo, pues en este caso encontramos 
la doble forma: Mapidcp (Lc l,27.34.38s.46.56) y Mapia (Lc 2,19). 


59 J. Jeremias, Die Sprache, 15s. 

60 M. Zerwick, Analysis philologica, 129. 

61 J. Jeremias, Die Sprache, 20 y 40. 

62 Ibid., 18. 

63 J. H. Moulton / N. Turner, A Grammar, 304; J. Jeremias, Die Sprache, 21. 
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Incluso en Hch, donde solamente aparece una vez (Hch 1,14), la transmi- 
sidn textual es doble: Mapiap. (Alejandrino, Vaticano, Efrem, Beza) y 
Mapia (Papiro Bodmer XVII, del s. VII). 

1,28: 6 Kupioq. En Lc 1-2 el empleo de KOpioq difiere del resto del 
evangelio (Lc 3-24). En el evangelio de la infancia se emplea 27 veces: 
en 24 casos se refiere a Dios, y en 3 (Lc 1,43.76; 2,11) a Jesus. La 
aplicacidn del tftulo a Dios parece responder a un uso prelucano, mientras 
que la aplicacidn a Jesus es un uso lucano normal 64 . En Lc 3-24 se 
emplea 37 veces referido a Jesus, y 9 a Dios en citas de los LXX (Lc 
4,8.12.18.19; 10,27; 13,35; 19,38; 20,37.42). 

1,30: E-fipeq yap yaptv rcapa xq) 0e<3. Formula tfpicamente hebrea. 
Aparece ya, dirigida a Nod, en Gn 6,8 (cf. Gn 18,3; 39,4) 65 . 

1,31: Kai l8ob <roXXl)fi\j/Ti. SobreKcd i8oi) cf. lo indicado a prop6sito 
de 1,20: es traduccidn del hebreo |n, mm 66 . La frase enter a es emplea- 
da por Lc como un "fiiturum instans" 67 . 

Kai KaAiaeiq xo dvopa auxou Tqoouv. El empleo del fiituro de 
indicativo en el Nuevo Testamento por influjo semftico tiene fuerza de 
imperativo categdrico: "he aquf que concebirds ... y dards a luz un hijo 
y le llamards por nombre Jesus"; este "llamards" parece que no debe 
entenderse en sentido profdtico, sino en imperativo 68 . El mismo giro se 
encuentra aplicado a Ismael (Gn 16,11), al Emmanuel (Is 7,14; cf. a 
Isaac: Gn 17,19) y a Jesus (Mt 1,21); en todos esos casos KaXeaen; no 
significa una continuacidn de la profecfa, sino una orden (cf. Mt 5,21. 
27.33). 

Tqaouv es un nombre hebreo —comunicado a Josd en Mt 1,21— que 
adopta diversas formas: Oseas, Josud, Jesus. Significa "Yahvd es ayuda" 
o "Dios el Salvador" 69 . 

1,32: 'oioq Oyiaxot). Este tftulo se encuentra 29 veces en los LXX. La 
construccidn sin artfculo, que resulta dura en griego, supone un estado 


64 J. Jeremias, Die Sprache, 23. 

65 A. Plummer, The Gospel according to St. Luke (Edinburgh s 1922) 23 

66 F. Zorell, Lexicon, col. 604. 

67 J. Jeremias, Die Sprache, 42. 

68 M. Zerwick, Graecitas biblica, n. 280. 

69 A. Plummer, The Gospel according to St. Luke, 23. 
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constructo hebreo (cf. Sir 4,10) 70 . '5\|/ioto<; para referirse a Dios (cf. 
Mt 5,9: uioi Geofi) es expresidn preferida por Lucas (Lc 1,32; 1,35.76; 
Hch 7,48; 16,17). El empleo de este tdrmino sin artfculo es prelucano, 
pues en Hch 16,17 hallamos xofi fi\|fUJxao. 

KX,ri&naexai ("serd llamado") es un hebrafsmo por "serd estimado, serd 
considerado como" (cf. Lc 1,35.76; 2,23; Mt 5,9) 71 . 

1,33: dq xovq aimvaq. Expresidn que traduce el arameo (Dn 
2,44; cf. Dn 7,14; Jn 12,34; Ap 9,15). 

Lc 1,34: drcei 6cv5pa ofi yivcbcxco ("pues no conozco vardn"). En 
hebreo, "no conocer vardn" (cf. Gn 19,8) es no tener relaciones conyuga- 
les (cf. el empleo de <5cv5po<; en Lc 2,36). La particularidad de que Marfa 
no habfa tenido relaciones, ni pensaba tenerlas en el fiituro, se expresa en 
hebreo por el participio: tf'K ni?T ’JJ’H (asf traduce Delitzsch); el perfecto 
WP significarfa "no conozco aquf y aliora". Tanto en hebreo como en 
arameo, ese matiz de presente que se prolonga en el fiituro se expresa en 
participio 72 . 

1,35: Kori dc7tOKpi0ei<; ... djtev: El participio pasivo AttOKpiGeiq + 
djcev como frase introductoria es un septuagintismo que se encuentra 
especialmente en Gn, Tob, Dn. No obstante, este pleonasmo participial 
se toma como un daro hebrafsmo (1QN V : o aramafsmo ("IQ^I H31>) 73 . 

La fdrmula se encuentra en el NT 91 veces, 30 de ellas en Lc (48 en Mt, 
7 en Me, 6 en Hch) 74 . 

^jcsAeuoexai dm ae ("vendrd sobre ti"). Afirmar que el Espfritu Santo 
viene sobre una persona es tfpico del AT (Is 61,1; cf. tambidn Hch 19,6); 
en el NT estd en la persona (Rom 8,9; 1 Cor 3,16) 75 . 

8\)voqu<; fi\|noxcn). Cf. 1,32. 

dmcnctdoei. Este tdrmino refleja un sustrato semftico (hebreo-arameo): 
n3Dt^ . La nube es el signo de la presencia de Dios (cf. Lc 9,34) 76 . 


70 J. Jeremias, Die Sprache, 51. 

71 P. Joiion, L’Evangile, 283s. 

72 Ibid., 284. 

73 M. Zerwick, Graecitas biblica, n. 366-368. 

74 M. Black, An Aramaic Approach, 132. 

75 P. Joiion, L’Evangile, 284. 

76 Cf. J. Luzarraga, Las tradiciones de la nube en la Biblia y en el judaismo 
primitivo (Analecta Biblica 54; Roma 1974). 
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to yewcopevov. El g6nero neutro no existe en semftico. Segun la 
traduccidn de la Peshitta, haw d’metiled, se deberfa traducir: "el qiTe debe 
nacer", y no "lo que debe nacer" (cf. Mt 11,3; 26,28 ) 11 . Se usa, ade- 
mis, el participio presente en vez del futuro, como en hebreo y en arameo 
(cf. Lc 14,31; Hch 21,2.3; 26,17) 78 . 

KX,t|&f|oeTOCi. Hebrafsmo (cf. Lc 1,35.76; 2,23; Mt 5,9 ) 19 . 

1,36: Kai iSoo ... ’EAacapet. Aquf aparece por primera vez en Lc la 
elipsis (Kai) i6ou + nominativo (o adverbio) sin verbo finito. Lc escribe 
con ffecuencia asf (20 veces en Lc, 6 en Hch, 12 en Mt, 10 en Ap) 80 . 

1,37: Jtapa too Oeoo tcav ^%ia. La construction de raxpa con 
genitivo absolute quiz£ se deba al influjo del hebreo )D 81 . 

oi)K ... ttav (5%ia. "No ... toda cosa" —en vez de "ninguna cosa— 
nada" es una expresidn hebrea: blD ... N 1 ? (cf. Jn 6,39; Mt 24,22) 82 . Lc 
usa ^rpa ("cosa, objeto") (Lc 1,37; 2,15; Hch 10,37) en singular y 
tambidn en plural (Lc 1,65; 2,19.51; Hch 5,32; 13,42) como algo especf- 
fico de su estilo. En Mt 18,16 y 2 Cor 13,1 se trata de una cita de Dt 
19,15 (LXX). Nos hallamos ante un hebrafsmo 83 que P. Jouon 84 
considera septuagintismo, correspondiente al “1ST hebreo; en Me 9,10 se 
leeXoyoq. 

1,38: i8o\) f) 5o\>A/r| Kupioo: Como queda dicho, este uso de K\>pio^ 
traduce el tetragrama sagrado. Frecuente en los LXX, era ajeno al uso 
comdn 85 . 


III. VISITACION Y MAGNIFICAT 

1,39: dcvaotdoa ... ^itopeuOn ("levantdndose ... marchd"). El verbo 
intransitivo dvioTrmt aparece 92 veces en el NT, 62 de ellas en Lc. El 


77 P. Jouon, L’Evangile, 286. 

78 M. Zerwick, Graecitas biblica, n. 283. 

79 P. Jouon, L’Evangile, 286 y 283s. 

80 M. Black, An Aramaic Approach, 53, 100, 131. 

81 M. Zerwick, Analysis philologica, 130. 

82 M. Zerwick, Graecitas biblica, n. 466. 

83 J. Jeremias, Die Sprache, 54. 

84 P. Jouon, L ’Ilvangile, 287. 

85 G. Dalman, The Words of Jesus, 183; J. Jeremias, Die Sprache, 31. 
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participio dvaaxdcq lo emplea preferentemente Lucas (17 veces en Lc, 19 
en Hch) de un modo pleondstico, como participio grdfico 86 ; es una 
precision pintoresca 87 que imita el hebreo (cf. Mt 8,2), marcando asf el 
comienzo de la acci6n. 

£v xaiq fpepaiq xauxaiq. Dentro del NT, esta expresidn se encuentra 
solamente en la obra de Lucas (4 veces en Lc y 3 en Hch). Ya hemos 
indicado que se trata de un hebraismo. 

eiq Jt6X.iv lobba ("a una ciudad de Judd"). No se puede entender una 
ciudad llamada Judd. Mds bien cabe suponer aquf una falsa traducci6n. J. 
Jeremias 88 mantiene que n3*t0 en arameo palestino designa tanto la 
provincia como la capital. En cambio, C. C. Torrey 89 defiende que 
HJHO, si estd indeterminado, significa "provincia", mientras que si estd 
determinado (NWHQ) significa "ciudad". Por su parte, M. Sokoloff 
yuxtapone los significados de "ciudad, provincia, pals" 90 . Lo que debid 
de subyacer a Lc 1,39 es "provincia de Judd" (cf. Esd 5,8: KPOHO un’ 1 ?), 
que un error de traduccidn llevd a decir en griego "a la ciudad (de) Judd" 
(cf. Mt 10,5; Hch 8,5) 91 . El sustrato que propone M. Black 92 daria 
en hebreo nTtfV WHO o en arameo OTIJHO min'V 

1,40: Kai £yevexo. Se trata de la construccibn perifrdstica que hemos 
comentado a propdsito de 1,8-9. 

1,42: euXoyripevTi o\) iv yovoa^tv ("bendita tu entre las mujeres"). 
Es un modo hebreo de expresar la idea del superlativo 93 : "bendita entre" 
la colectividad de mujeres, correspondiendo probablemente al hebreo -pro 
(cf. Ez 29,12). 

Kai e6Xoyrp6vo<; 6 Kapjcoq xf|<; KoiXiaq aero. Es una expresidn 
hebraizante para expresar la descendencia de la mujer o del hombre. 
Dentro del NT, sdlo se encuentra, dos veces, en Lucas (Lc 1,42; Hch 


86 M. Zerwick, Analysis philologica, 130; id., Graecitas biblica, n. 256. 

87 P. Joiion, L’lUvangile, 287. 

88 J. Jeremias, Jesu Verheissung fur die Vdlker (Stuttgart 21959) 17 n. 66. 

89 C. C. Torrey, en HThR 17 (1924) 83ss. 

90 M. Sokoloff, A Dictionary of Jewish Palestinian Aramaic of the Byzantine Period 
(Ramat-Gan 1990) 291s (78). 

91 J. Jeremias, Die Sprache, 58. 

92 M. Black, An Aramaic Approach, 12. 

93 P. Joiion, Grammaire de I’hSbreu biblique (Roma 1923) § 141 j, en nota; A. 
Plummer, The Gospel according to St. Luke, 29. 
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2,30). La ausencia de cdpula en esta firase, como en la anterior, es fre- 
cuente en la obra de Lucas, debido sin duda a influjo semftico. Igual que 
aquf, es de notar tal ausencia en las bendiciones (Lc 1,68; 13,35; Mt 
23,39; Me 11,9s) 94 . 

1,43: Iva M. Black 95 , citando a Moulton, habla de un iva 
"ecbdtico" en la koini, el cual podrfa corresponder al consecutivo arameo 
1. Pero, sin recurrir al arameo, ese uso se podrfa explicar en analogfa con 
el uso de &cxe, especialmente, como aquf, en los casos de didlogo que 
aparecen en los evangelios. 

1,44: t5ou yap dx; iyevszo. Encontramos de nuevo la expresidn mm. 

iyeveto ... ei<; xa ana pou: Se percibe el eco bfblico de Sal 18,7: 

vama man 96 . 

1,45: paKapia 7ciaxeuoaoa. Lc transmite 15 macarismos. Entodos 
ellos aparece el tdrmino paicapio<;, presente tambidn 2 veces en Hch (13 
veces en Mt y ninguna en Me). De los 15 macarismos lucanos, encontra¬ 
mos 7 en los lugares paralelos con Mt (Lc 6,20.21a.21b.22 = Mt 5,3.6. 
4.11 [en este orden]; Lc 7,23 = Mt 11,6; Lc 10,23 = Mt 13,16; Lc 
12,43 = Mt 24,46). El vocativo se expresa en hebreo por medio del 
nominativo con artfculo; en arameo, por medio del estado enfdtico (por 
ejemplo. Me 5,41; 14,36; Rom 8,15; G£14,6). Esto se puede observar en 
Lc 1,45 si se entiende f| moTevoaoa como una diccidn en sentido 
vocativo. De hecho, la Vulgata traduce en segunda persona: "beata quae 
credidisti", y prosigue tambidn en segunda persona lo que en el griego 
tiene en tercera: "quoniam perficientur ea quae dicta sunt tibi" (toi<; 
A£AaA,r|pevoi<; atkfi) 97 . 

xotq XeAtxXtipevoi^ (= "las cosas que se te han dicho"). Se trata de 
"las promesas", puesto que el hebreo no dispone de un tdrmino especial 
con este significado (cf. Lc 1,35.70) 98 . 

1,46: peyaA/uvei. Este verbo en presente tendrfa que ser, dentro de un 
estilo griego normal, el que diese la pauta para todos los tiempos que han 


94 J. Jeremias, Die Sprache, 20. 

95 M. Black, An Aramaic Approach, 81. 

96 P. Joiion, L 'Evangile, 288. 

97 M. Zerwick, Graecitas biblica, n. 34. 

98 P. Joiion, L’Evangile, 288. 
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de seguir en el canto. Pero el presente no tiene continuidad en el canto, 
sino que siguen aoristos, debido al sustrato hebreo de los wa-yiqtol 99 . 

f| V'°Xn Esta perffrasis semftica significa sencillamente "yo". 
Segun Delitzsch, peyaXbvei corresponde a un participio hebreo con 
sentido de presente. M. Black 100 dice que los demds verbos del Magni¬ 
ficat corresponden a perfectos semfticos; de hecho, este autor 101 consi- 
dera que el Magnificat tiene un sustrato arameo. 

1,47: ffyaXAaoev. P. Joiion 102 considera extrano este aoristo, pues 
el sentido requiere un presenter " mi espfritu se alegra". La presencia del 
tiempo pasado puede explicarse como traduccidn servil de un wa-yiqtol 
hebreo, es decir un futuro invertido, que normalmente tiene sentido de 
presente 103 . El mismo Joiion se inclina a ver en el Magnificat un canto 
compuesto en hebreo. El TjyaAAxacev supone una Vorlage que habria 
tenido un wa-yiqtol de forma wat-tdgel (cf. con sentido de presente, 
"exulta", en Sal 16,9). 

1,48: dm. Existe un texto parecido en Hab 3,18: tv xq> KOpica &yaX- 
Xidcopoa, xapnaopat eni xu> dm aomjpi poo, que corresponderfa al 
hebreo 3 ("en"), y no a bv (cf. Sal 70,5: "p ce&xnp es aplicado 

solamente aquf por Lc a Dios; en los demds lugares es atributo de Cristo 
(Lc 2,11; Hch 5,31; 13,23). 

i5oi> yap. Una vez mds, el JUm hebreo, tipico de Lucas (Lc 1,44.48; 
2,10; 6,23; 17,21; Hch 9,11). Fuera de 61, solamente en 2 Cor 7,11. 

1,49: Koci dytov xd 6vopa aoxob. Aparte la ausencia de cdpula, el 
Kai relativum, empleado para la coordinacidn de frases de por sf autdno- 
mas, es un hebrafsmo 1W relativamente ffecuente en Lc (1,5 dos veces; 
1,13.27.31.49; 7,12; 11,44; 19,2; 22,47; 24,16). 

1,50: xai xd i&eoq. El tdrmino §Xeoq, que se refiere a la misericordia 
o compasi6n de Dios, es ffecuente en el evangelio lucano de la infancia 
(Lc 1,50.54.58.72.78; ademds, Lc 10,37), pero no se encuentra en Hch. 
De las 6 veces que usa Lc ese tdrmino, en 3 pertenece a una expresidn 


99 Ibid., 289; M. Black, An Aramaic Approach, 151. 

100 M. Black, ibid., 129. 

101 Ibid., 151s. 

102 P. Joiion, L’Evangile, 289; M. Black, An Aramaic Approach, 151. 

103 P. Joiion, Grammaire de l ’hebreu biblique, § 118 r; M. Black, An Aramaic 
Approach, 151. 

104 J. Jeremias, Die Sprache, 20; M. Black, An Aramaic Approach , 151. 
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semitizante que recuerda la versi6n de los LXX: p.eyaX,\>veiv (Lc 1,58), 
icoiefv (Lc 1,72; 10,37) 105 . 

eiq yevedcq Kai yeveaq. Traducci6n del giro semitico "TITI "mb 106 . 

1,51: £rcovr|aT|v Kpaxoq. Las estrofas tercera y cuarta del Magnificat, 
construidas sobre un patrbn sdlmico 107 , presentan cinco construcciones 
asinddticas (Lc l,51a.b.52.53.54). Parecen ser prelucanas. La construc- 
ci<5n asinddtica, contraria el espfritu de la lengua griega y corriente en 
arameo 108 , se da especialmente en el evangelio de Jn. 

£v Ppaxiovi amob. Metdfora semftica. El uso de la preposici6n bt 
con matiz instrumental parece obedecer en Lc al empleo de documentacidn 
semftica (cf. Lc 3,16; 10,27 [5 veces] etc.). 5iavo(a KapStaq avx&v. La 
falta de artfculo en la dependencia genitival, que con tanta frecuencia se 
observa en Lucas (Lc-Hch), se debe a la existencia de un estado construc- 
to en el apdgrafo 109 . 

1,52: S-ovaaxaq ... xaimvovc,. Ttstvwvxaq ... rcXovccrimaq. En los 
logia de Jesus transmitidos por los sindpticos hay por lo menos 138 casos 
de paralelismo antitdtico: 30 en Me, 44 en Mt, 30 en Lc y 34 en materia- 
les comunes a Mt-Lc 110 . Este recurso estilfstico es tfpicamente semitico. 

1,54: |i.vriaOnvai ("recorddndose"). Aunque esta construccidn cabe en 
el estilo griego, probablemente es una traduccidn servil del hebreo 
"IDT 1 ? m , como aparece en la retroversidn de F. Delitzsch. 

1,55: KaOtbq ifakforpev. Esta expresidn que hallamos 12 veces en los 
LXX (Dt 13,18; 26,19; Ju 1,20 etc.), se dice de una orden, promesa o 
amenaza de Dios. El verbo tiene aqul el sentido de "prometer". Si quisid- 
ramos reconstruir la frase, que pudo ser inicial, tendrlamos algo similar 
a "Yahvd hizo una promesa a David en favor de Salomdn", en hebreo 
—segun P. Joiion m — "IV1 nK "1D*1 'J'lS. 


105 Ibid., 60s. 

106 F. Zorell, Lexicon graecum, col. 245. 

107 M. Black, An Aramaic Approach, 35s. 

108 C. F. Buriney, The Aramaic Origin of the Fourth Gospel (Oxford 1922) 49s. 

109 J. Jeremias, Die Sprache, 19, aduce una larga lista de estos genitivos sin 
artlculo. 

110 Han sido coleccionados y citados expresamente todos en J. Jeremias, Teologia 
del Nuevo Testamento I, 27-33. 

111 P. Jouon, L’fvangile, 290; M. Zerwick, Analysis philologica, 131. 

112 P. Joiion, L’fvangile, 291; id., en Recherches de Science Religieuse (1925) 
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eti; tov aitbva. Simple traduccidn de ~M. 


III. NACIMIENTO DE JUAN Y BENEDICTUS 

1,57: £jtA,T|aOr| 6 xpovoq. Esta forma pasiva, utilizada en el NT para 
expresar el trascurso del tiempo, es empleada por Lc solamente en el 
evangelio de la infancia (5 veces: Lc 1,23.57; 2,6.21s). Tal modo de 
expresidn parece prelucano, debido a la fuente hebrea subyacente 113 . 

too t£K£iv ai)Tqv. Esta construccidn de infinitivo con artfculo en 
genitivo dependiepdo de un sustantivo es lucana 114 . El pronombre 
atirriv es superfluo. Puede ser un septuagintismo, como recuerdo de Gn 
25,24 (LXX), o quizd directamente un hebrai'smo. 

1,58: Ktxi fpccnxrav ... Kai aoveKaipov aim). Aquf hallamos una 
parataxis gramatical donde deberfa haber una hipotaxis 115 ("y" en lugar 
de "cuando"). De las 8 parataxis que Lucas encuentra en Me, pasa por 
alto 6 (Me 4,12.20; 5,26.31; 8,36; 12,19) y sdlo conserva 2 (Lc 4,36, cf. 
Me 1,27; Lc 8,29, cf. Me 5,4). Este semitismo no aparece apenas en Hch 
(Hch 28,26: 2 veces) 116 . 

1,59: Kai gyeveto. Corresponde al hebreo ’PH. La perffrasis con 
gyevero es una construccidn hebraizante preferida por Lc (1,59; 2,46; 
7,11; 9,18.33; 11,1; 17,14; 20,lj 24,30.51; cf. Me 1,9; 4,4). 

1,60: Kai &7tOKpi0efaa ... e? 7 C£V. Vdase lo dicho sobre 1,35. 

1,63: gypayev Agyov. Aquf encontramos por primera vez en Lucas 
este hebrafsmo (que se repite mucho en los evangelios): despuds de un 
verbum dicendi sigue un Xeytov pleondstico que anuncia un discurso 
directo. Segun G. Dalman 117 , es una expresidn ajena al estilo de la 
Biblia aramea (ION 1 ?). Se encuentra 199 veces en el NT: 50 en Mt, 26 en 
Me, 62 en Lc, 29 en Hch, 17 en Jn, 15 en el resto del NT. Como se ve, 
Lc tiene predileccidn por esta expresidn bfblica. La emplea 25 veces en 


440s. 

113 Cf. J. Jeremias, Die Sprache, 45. 

114 Ibid., 28 y 64. 

115 K. Beyer, Semitische Syntax, 266-286. 

116 J. Jeremias, Die Sprache, 64. 

117 G. Dalman, The Words of Jesus, 25s. 
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paralelos con Me. Y son 50 los verbos que acompanan en Lc al Xeycov 
pleonfistico 118 . 

Icoawriq £axiv &vopa a woo. Expresi6n griega que imita el estilo 
hebreo 119 . 

1,65: Kai tyevexo ... SteXateixo. Un nuevo caso de VPl subya- 
cente 12 °. 

7cdcvxa xa flnpaxa xaoxa. f)fpa con el significado de "cosa", "cir- 
cunstancia", "objeto" es un hebraismo. Fuera de Mt 18,16 y 2 Cor 13,1, 
que son citas de Dt 19,15 (LXX), el unico autor del NT que lo emplea es 
Lucas (Lc 1,37; 2,15; Hch 10,37; en plural: Lc 1,65; 2,19.51; Hch 5,32; 
13,42). 

1,66: Kai §0evxo ... tv xrj KapSia. "En su corazdn" tiene sentido 
distributive: "cada uno en su corazdn". Se trata de un semitismo frecuente 
en los LXX, pues en griego se esperarfa un plural. Lucas lo emplea tres 
veces en materiales comunes con Me (8,12.15; 9,47) y otras cuatro en el 
resto de su evangelio (1,51; 12,34; 24,32.38); asimismo en Hch 2,37; 
28,27 (2 veces) 121 . 

%eip Kopioo. Esta expresidn genitival es frecuente en los LXX (33 
veces). En el NT la encontramos 8 veces: Adem&s de 4 veces "las manos 
de Dios", %eip Kupioo aparece 3 veces en Lucas (1,66; Hch 11,21; 
13,11). La falta de articulo en %eip Kopioo se debe a un estado constructo 
subyacente (nin’ 1'). En la doble obra de Lucas existe gran cantidad de 
genitivos sin artfculo, los cuales denotan sustrato semftico 122 . "La mano 
de Yahvd sobre alguno" (hebr. bv, gr. znx; cf. Esd 7,6.28; 8,22.31), 
expresi6n no muy clara para un griego 12 \ es en Lc un septuagintismo 
de imitacidn (cf. Lc 2,40; 5,17). 

1,67: Kai £7tpo<|>Tixe\xjev ‘kkywv. Sobre este uso del Xeycov pleondstico 
vdase 1,63. 

1,68-79: El Benedictus, como el Magnificat, es una composickm 
sembrada de frases biblicas, en una lengua marcadamente hebraizante. 


118 J. Jeremias, Die Sprache, 68-70, especifica todos los verbos. 

119 P. F. M. Abel, Grammaire du grec biblique suivie d’urt choix de papyrus (Paris 
1927) parr. 42b. 

120 K. Beyer, Semitische Syntax, 29-62. 

121 J. Jeremias, Die Sprache, 72. 

122 Ibid., 18-120. 

123 P. Joiion, L’Evangile, 292. 
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Pero se diferencia del Magnificat por su mayor complejidad, por sus 
oscuridades y por la enorme longitud de sus dos unicas frases. Por otra 
parte, contiene gran numero de grecismos caracterfsticos. De ahf que 
muchos senalen que el Benedictus, al igual que el Magnificat, aun en el 
caso de que sea traduccidn, se mantiene muy libre tanto gramatical como 
estilfsticamente 124 . 

1,69: icepaq acoxripiaq. "Cuerno" como sfmbolo de fortaleza es una 
imagen veterotestamentaria. La ausencia de artfculo ante el genitivo 
aompiaq es un hebrafsmo 125 . Para J. Jeremias 126 , tales construccio- 
nes son prelucanas. Lc emplea 10 veces aompia, 3 de ellas en el Bene¬ 
dictus (1,69.71.77). 

1,70: ^XaXr|aev. En el sentido de "prometer" (cf. Lc 1,45.55), pues 
el hebreo no dispone de tdrmino propio 127 para expresar la promesa. 

5ia axo|j.axoq. Semitismo (cf. 2 Cr 36,21: 8ia axopaxoq lepepfoo). 
Dentro del NT, lo encontramos en Lc 1,70; Hch 1,16; 3,18.21; 4,25; 
15,7 (Mt 4,4 alude a la "boca de Dios" citando Dt 8,3). 

xav &yiav arc’ aiavoq 7tpo<|)T|xav away. El orden de las palabras va 
en contra del uso semftico, donde no se puede poner el adjetivo antes del 
sustantivo 128 . 

1,71: aaxrripiav. Es una aposici6n muy distantede Kepaq aompiaq 
(v. 69). En hebreo diffcilmente es imaginable un sustantivo en esa posi¬ 
tion. Lo normal habria sido poner la preposicidn b 129 ante el sustanti¬ 
vo. La Peshitta da a la frase un sentido final: "para que 61 nos salve". 

1,72: jcoifjaai IXeoq pexa xav tcaxEpcov fpcov. El infinitivo 7covncoa 
tiene sentido consecutivo. El sintagma "hacer misericordia con" (= 
apiadarse de) es un hebrafsmo que se encuentra tambi6n en Jue 1,24; 8,35 
(LXX)y enLc 10,37 13 °. 


124 Ibid., 292s; M. Black, An Aramaic Approach, 152s. 

125 M. Zerwick, Analysis philologica, 132; Id., Graecitas biblica, n. 29s. 

126 J. Jeremias, Die Sprache, 73. 

127 P. Joiion, L’Evangile, 293. 

128 Ibid., 293. 

129 Ibid., 293. 

130 J. Jeremias, Die Sprache, 74; P. Joiion, L’Evangile, 293s; cf. P. Winter, *"Two 
Notes on Luke I-II with regard to the Theoiy of’Imitation Hebraism’": Studia Theolo- 
gica 7 (1953) 158-165. 
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1,73: 6pK0V 6v 6|i.ocev. Figura etimoldgica 131 . Vdase lo dicho a 
propdsito de 1,22. 

xoo Sobvoct. Refleja un infinitivo hebreo con valor de gerundio (tra- 
duccidn servil de la partfcula b ) 132 . 

1,74: tic xeipoc; &X0P® v - La ausencia de artfculo en esta construccidn 
de genitivo, aunque se encuentra a veces en griego, revela mds bien un 
sustrato hebreo 133 . 

dobvou ... Ampebetv. La construccidn con el participio jJnxrOevxaq 
en subordination ldgica es contraria al esquema semftico 134 . 

1,75: tv dcioxirti Kai diKouoc'bvri. Empleo de sustantivos en lugar 
de adverbios a imitacidn del sustrato 3. 

tvcmaov auxob. Esta fdrmula puede responder a '2*23 (cf. Hch 4,19: 
SiKOiiov tirxtv 6v<bm.ov; 1 Jn 3,22: xa dtpeaxa tivawuov; tambidn Lc 16. 
15; 24,11; Hch 6,5). 

7tbcoai<; xatq fpepoaq. Lucas suele expresar la temporalidad con la 
preposicidn tv (39 veces en Mt, 15 en Me, 100 en Lc, 27 en Hch, 31 en 
Jn). El hecho de que aquf no emplee preposicidn hace suponer que asf 
estaba en su fuente 135 . Sobre el sentido de la expresidn para indicar 
"tiempo", vdase lo indicado a propdsito de 1,5. 

1,76: 7tpo<|>fiXT|<; ifykyxoo K^riOfjarj. La ausencia de artfculo con el 
genitivo quizd se deba en este caso a influjo del hebreo subyacente 136 . 
■Oxjnoxot) responde al hebreo p'*W :, ?N , expresidn favorita de Lc 137 . 

£vg) 7UOV icoptou. Como en 1,15. 

1,77: yvdxnv oampiaq. La ausencia de artfculo puede suponer un 
estado constructo hebreo subyacente. 

tv dc<j>eaet &p.apxu»v. Tambidn aquf la ausencia de artfculo puede 
suponer un estado constructo subyacente. La preposicidn tv responde al 
3 semftico. 


gica 7 (1953) 158-165. 

131 J. Jeremias, Die Sprache, 74s. 

132 M. Zerwick, Analysis philologica, 132. 

133 J. Jeremias, Die Sprache, 18. 

134 P. Joiion, L 'Evangile, 294. 

135 J. Jeremias, Die Sprache, 31. 

136 Cf. ibid., 18. 

137 G. Dalman, The Words of Jesus, 190s. 
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1,78: 8id 07cXay%va Ojecroq 0ecn3. El nombre eXeoc, se encuentra 
sobre todo en el evangelio de la infancia (Lc 1,50.54.58.72.78; tambien 
en 10,37), y no aparece en Hch. La construction responde a un uso 
semitizante procedente de los LXX 138 . feXeotx; es un genitivo he- 
breo 139 . La ausencia de artfculo puede suponer un estado constructo. 
onXayyyG £A£OX><; (lit. "entranas de misericordia" = "entranas misericor- 
diosas") es un semitismo que como tal no se encuentra en la Biblia. El 
hebreo D’Dm significa ambas cosas: "entranas" y "misericordia", de 
suerte que el mismo tdrmino hebreo puede haber sido traducido aquf con 
dos palabras 140 griegas en virtud de la regia hermeneutica conocida 
como tarte mishmd. 

1,79: £v cncoxet Kai aiaa Oavaxao ... 68ov eipfivTiq. Dos genitivos 
sin artfculo que pueden indicar un estado constructo subyacente. 

1,80: to 8e rcooSiov r(b^avev Kai ^cpaxaiooxo. Lc, siguiendo el 
esquema semftico, expresa en coordination lo que en las lenguas occiden- 
tales se expresa en subordinacidn (cf. Lc 2,40; 4,2.15) 141 . 

1,57-80: Es de notar que, en la perfcopa del Bautista, Lc emplea un 
tono semitizante muy marcado; asf, en los vv. 57-66 se observan 14 casos 
de Kai paratdctico. 


IV. NACIMIENTO DE JESUS 

2,1: iyevezo 8e ... &;f|X,0ev. Esta construccidn perifrdstica se da con 
frecuencia en Lucas (17 veces en Lc y 21 en Hch 21 ) 142 . Es un hebrafs- 
mo que tambidn se encuentra en los LXX 143 . En este pasaje fiinciona 
el siguiente esquema: a) iyevzxo 5e perifrdstico; b) determinacidn tempo¬ 
ral con preposici6n; c) verbo finito anadido asind6ticamente. Construccio- 
nes similares en Lc 1,8 (vdase lo que decimos ad locum)-, 2,5; 11,27; 
18,55. 


138 J. Jeremias, Die Sprache, 60. 

139 M. Zerwick, Analysis philologica, 132; id., Graecitas biblica, n. 29s. 

140 P. Joiion, L’lZvangile, 295. 

141 Ibid. 

142 J. Jeremias, Die Sprache, 25. 

143 Cf. M. Johannessohn, "Das Biblische ^yevexo und seine Geschichte”: Zeitschrift 
Jiir vergleichende Sprachforschung 53 (1926) 161-217. 
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tv xaiq fpepatq ^Keivatq. Semitismo consistente en que expresa una 
determination temporal para cuya expresidn no hay un tOrmino especffico 
en hebreo ni en arameo palestino 144 . VOase la explication que damos 
sobre 1,5. 

£2;f|X0£V Soypa. El tOrmino dogma aparece en Ef 2,15 y Col 2,14, 
donde se refiere a proposiciones relacionadas con Dios. En Lc 2,1 y Hch 
17,7 se trata de Ordenes del emperador. En Dn 2,13 tenemos un posible 
sustrato arameo bajo la forma nj?BJ ftmi, que en TeodociOn aparece bajo 
la forma de mi to Soypa ££nX0ev 145 . 

2,4: eiq 7t6X.iv AauiS ... £% oikov Kai Ttaxpiaq Aat)i8. El genitivo 
sin artfculo puede responder a un estado constructo subyacente, aunque 
tambiOn se dO en griego. 

8 ia xo eivca avcov. Dado que aoxov resulta superfluo en la construc¬ 
tion griega, cabe pensar en un sustrato semftico. 

2,5: Mapidcp es la forma semftica, mds antigua que la forma heleniza- 
da Mapia 146 . 

2,6: tytvzxo 8e tv xro eCvai. Esta expresiOn perifrdstica se encuentra 
17 veces en Lc y 21 en Hch. En algunos casos la hallamos en fragmentos 
de Lc comunes con Me (Lc 1,1.6.12; 8,22; 9,28.*37; 18,35). La cons¬ 
truction incluye aquf tres hebrafsmos: £yev£TO 8e, x® con acusativo e 
infinitivo, uniOn asindetica (cf. Lc 1,8; 2,6; 11,27; 18,35). 

^7cXf)a0r|oav ai fpepat. Lc emplea esta forma pasiva para indicar el 
trascurso de un tiempo. Dado que se encuentra solamente en el evangelio 
de la infancia (Lc 1,23.57; 2,6.21s), hay que adjudicarla a la fuente 
semftica empleada por el evangelista 147 . Al semitismo que entrana ai 
fpepai nos hemos referido anteriormente. 

2,7: 7 cpo)x 6 xoKOV (= "primogOnito"). Este tOrmino no implica que 
despuOs haya otros hijos. El sustrato semftico hebreo es *VDB, arameo 
7 Cp®x 6 xoKO<; no indica de por sf un orden (el "primero), sino que, 
siguiendo el significado de la rafz semftica (IBB), entrana la idea de 
"hendir" 148 . 


144 J. Jeremias, Die Sprache, 16. 

145 P. Joiion, L’ivangile, 296. 

146 J. Jeremias, Die Sprache, 46s. 

147 Ibid., 45. 

148 P. Joiion, L ’Evangile, 196s; cf. J. B. Frey, "La signification du terme Prototo¬ 
kos d’apres une inscription juive": Biblica 11 (1930) 373-390. 
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Kai ^anapyavowev airtov Kai devsKXivev airzov. La redundancia 
de loS pronombres en griego puede provenir de un sustrato semftico. 

2,8-14: M. Black 149 sugiere que esta unidad fue escrita en arameo 
y en paralelismo antitdtico. 

2,8: Kai <|>'oAaaaovx£<; (JroAaKaq. Figura etimoldgica que traduce un 
infmitivo absolute hebreo. Este septuagintismo es empleado 10 veces por 
Lc en fragmentos no comunes con Me: Lc 1,22.73; 2,8.9; 6,48.49; 7,29; 
11,46; 12,50; 24,23 15 °. 

2,9: Kai &yyeXo<; Kupioo ... Kai 56£a Kopioo. Estos dos genitivos 
sin artfculo reclaman una Vorlage en estado constructo. Aunque Lc 2,9 
hable de 86£a Kopioo, un escritor hebreo habrfa evitado aquf el nombre 
de Dios y habrfa puesto en su lugar una circunlocucidn 151 . El tftulo 
Kopioq es prelucano 152 . 

Kai ^<|>opfi0r|aav 4>oPov peyav. Una nueva figura etimoldgica de 
color netamente semftico. Se repite en Me 4,41; pero, curiosamente, en 
el lugar paralelo de Lc 8,25 se dice <J>oPe0nvxe<; 8e feOavpaaov. 

2,10: i8oi» yap. Traduce el TOffi hebreo. 

2,11: Xptoxoq icbpioq. G. Dalman 153 recuerda que tambidn los 
rabinos empleaban el tftulo n’ttfQ sin artfculo (cf. tambidn Lc 9,41; 23,2), 
aunque reconoce que, probablemente, este tftulo no procede de un original 
hebreo 154 . 

6v 7t6Xei Aaoi5. La uni6n del genitivo sin artfculo supone aquf un 
estado constructo hebreo 155 . 

2,12: Kai xoOxo -6piv xo aripetov. La ausencia de cdpula con el 
demostrativo sustantivado se da en Lc solamente donde no tiene paralelos 
con Me: Lc 1,43; 4,12.36s; 23,38; 24,44. Aunque este fendmeno no es 
ajeno al griego cldsico, su frecuencia puede arguir un semitismo 15<s . 


149 M. Black, An Aramaic Approach, 168. 

150 J. Jeremias, Die Sprache, 74s. 

151 G. Dalman, The Words of Jesus, 183. 

152 J. Jeremias, Die Sprache, 23s, 80s. 

153 G. Dalman, The Words of Jesus, 292, n. 4. 

154 Ibid., 304, 38s y 224. 

155 J. Jeremias, Die Sprache, 18s. 

156 Ibid., 20s, espec. n. 23. 
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2,13: 7cX.fi0o<; axpax(a<; otipavioo. El adjetivo otipavioq se encuentra 
en otros lugares del NT (Hch 26,19 y, unido a 6 rcaxnp, 7 veces en Mt). 
Aquf tenemos la acomodacidn al griego de un estado constructo (fi axpa- 
xia xob otipavob) 157 . 

2,14: 56^a 6v \)\naxoi<; 0ew Kai yry; eipfjvn iv dtvOpdmou; 
eiiSoidaq. Segun J. Jeremias 158 , Lc emplea el tdrmino eipfjvri no en 
el sentido de salvacidn, conforme a la acepcidn escatoldgica plena, sino 
en sentido profano (como en Hch 7,26; 9,31; 12,20; 15,33; 16,36; 24,2), 
especialmente en los materiales que no tienen paralelo con Me (Lc 1,79; 
2,14; 10,5.6; 19,42) y en expresiones hechas (aclamacidn: Lc 19,38; 
saludo: Lc 7,50; 8,48; 24,36). Cuando eipnvri en Lc tiene sentido pleno, 
se tratarfa de material prelucano. En cambio, M. Zerwick 159 estima que 
el vocablo se toma aquf en sentido semftico y que habria que interpretarlo 
como "prosperidad, felicidad, salvacidn mesidnica". 

dv0pcbjcoi<; ed8oidcc<;. La construccidn del genitivo sin artfculo puede 
indicar un estado constructo hebreo, lo cual significarfa que Lc lo ha 
recibido de la tradicidn 16 °. iv dv0jt«)7toi(; edSoidaq no se puede tradu- 
cir como traduce F. Delitzsch ("los hombres de su buena 

voluntad") 161 , pues para ello la Vorlage tendrfa que ser pST 162 . 
Por su parte, M. Black 163 estima que el sirfaco actual supone el arameo 
judfo KnSJI (cf. Esd 5,17; 7,18). 

2,15: Kai iyevexo ©q dc7cr^.0ov ... feXaX,crov. Un caso m£s de ’n’l 
hebreo. Aquf, seguido de (bq temporal. 

x6 (5ryia xaoxo. Este septuagintismo, presente 11 veces en la obra 
lucana (Lc 1,65; 2,15.19; 9,45; 18,34; 24,11; Hch 5,32; 10,44; 13,42; 
16,38) es traducido por F. Delitzsch 0fr l rn , 2 “IS? Krm2S>3, que P. 
Joiion 164 propone como posible Vorlage. 


157 H. Schumann, Das Lukasevangelium, I: Kommentar zu Kap. 1,1-9,50 (Frei- 
burg-Basel-Wien 1969) 112, n. 124. 

158 J. Jeremias, Die Sprache, 76. 

159 M. Zerwick, Analysis philologica, 134. 

160 J. Jeremias, Die Sprache, 20. 

161 P. Joiion, L’lZvangile, 299. 

162 J. Jeremias, ZNW (1929) 19. 

163 M. Black, An Aramaic Approach, 281. 

164 P. Joiion, L’Evangile, 299; id., "Notes philologiques sur les fivangiles": 
RechScRel 18 (1928) 345-359. 
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2,16.19: Mapid|i.. Forma semftica del nombre de Marfa. 

2,19: Jtavxa xa (Wipaxa xavxa. Dentro del NT, este giro se encuen- 
tra solamente en Lc .(Lc 1,65; 2,18). ()fpa en el sentido de "cosa" es un 
hebrafsmo 165 . 

ev xfj KapfHqc ai)xn<;. Segun Lc 2,51, esto se refiere unicamente a 
crovexnpei. En hebreo el corazdn se relaciona con la memoria (por 
ejemplo, Prov 4,21: "gudrdalo en tu corazdn", es decir, "mantdnlo bien 
en la memoria"). En drabe se dice actualmente de un alumno que ha 
aprendido bien el Cor an: "Lleva el Cordn en su corazdn" 16<s . 

2,20: So^a&vxeq ... xov 0eov. Es una expresidn preferida por Lucas 
(8 veces en Lc y 3 en Hch, frente a 2 en Mt, 1 en Me, 6 en Pablo y 4 en 
el resto del NT). Segun P. Joiion 167 , significa "celebrar la gloria de 
Dios" y en Lc es un septuagintismo de imitacidn. 

Koci aivouvxeq. M. Black 168 compara este pasaje con el sirfaco del 
Sinaftico, donde se dice que los pastores volvieron "glorificando a Dios 
y hablando (memallelin )". Los dos tdrminos —glorificando" y "alabando"— 
son sindnimos; bastarfa uno solo para expresar suficientemente la idea. El 
arameo cristiano palestino emplea el tdrmino comun hebreo ("alabar") 
en pael; asf en Sal 46,2; tambidn Lc 2,20: mehallelin (alvauvxeq) y 
memallelin ("hablando") difieren en una sola letra. 

2,21: Kai 6x8 ercXfiaOnaocv fipepat. La forma pasiva 67cA,fiaOncrov 
para expresar el tiempo trascurrido se encuentra solamente en el evangelio 
de la infancia de Lc (5 veces: Lc 1,23.57; 2,6.21s). Es un semitismo. 

Kai ^KXfjOri xo 6vojxa auxob Iriootiq. La coordinacidn de frases 
autdnomas con Kai es un hebrafsmo 169 ajeno al estilo lucano 170 , 
como se puede comprobar en Lc 1,13. mXeiv xo 6vo|i.a xivoq con la 
anadidura del nombre en acusativo es un giro que se encuentra tanto en 
el NT (Lc 1,13.31) como en los LXX (Gn 16,11; 17,19; Is 7,14). 


165 J. Jeremias, Die Sprache, 54 y 87. 

166 P. Joiion, L’Evangile, 300. 

167 Ibid. 

168 M. Black, An Aramaic Approach, 252s. 

169 P. Joiion, L’lZvangile, *300. 

170 J. Jeremias, Die Sprache, 35. 
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V. PRESENTACION DE JESUS Y RETORNO A NAZARET 

Lc 2,22: Kori 6xe inXvpQeoav ai fpepoa. Cf. el v. 21. 

eiq lepoaoXxipa. Curiosamente, Lc emplea 4 veces (Lc 2,22; 13,22; 
19,28; 23,7) esta forma helenista, que apenas se encuentra en los otros 
evangelios (0 en Me, 2 en Mt, 0 en Jn). Tal uso responderfa a la Vorlage 
lucana 171 . 

2,23: £v vop© Kuptcnr Lc emplea esta expresidn solamente en el 
evangelio de la infancia (Lc 2,23.24.39); en el resto, vopoq Mamoecoi;. 
La ausencia de artfculo puede denotar un estado constructo. El genitivo 
Kupiot) sin artfculo se encuentra 24 veces en el conjunto de los evangelios 
y Hch (5 en Mt, 0 en Me, 10 en Lc, 9 en Hch, 0 en Jn ) m . 

2,25: Kai i5ou fivOpomoq. Es la expresidn mm 173 . dcvGpowcoq en 
singular (cf. Gn 8,13; 15,3.4 etc.) y sin artfculo es empleado por Lc 11 
veces con valor de pronombre indefinido (Lc 2,25; 4,33; 5.18; 6,6.48.49; 
9,25; 13,19; 20,9; 22,10). 

& 6vopa Eupecov. La frecuencia con que Lc deja de emplear la c6pula 
eivai responde a un sustrato hebreo 174 . 

Kai 6 dcvcopomoq ouxoq 5txaio<;. La falta de cdpula es suplida aquf 
por un demostrativo, fendmeno que podemos obervar tambidn en Lc 1,43; 
2,12.25.36.37; 12,37.43; 22,20. 

2,26: fjv aiym Ke^pri paxtope vov . Ya hemos subrayado la frecuencia 
con que Lucas emplea esta construccidn perifr£stica: una forma de eivai 
+ participio de perfecto (45 casos en Lc) 175 . Tambidn se da en grie- 
go 176 , pero es notablemente frecuente en Lucas. 

pH i5eiv Gdcvaxov. "Ver la muerte" (cf. Jn 8,51: Odcvaxov ov> pfi 
(oecoptiari) significa "padecer la muerte". Es una expresidn bfblica (cf. Sal 
88,49). En Jn 8,52 aparece la expresidn rabfnica correspondiente "gustar 


171 Ibid., 90. 

172 Ibid., 31s. 

173 P. Joiion, L’Evangile, 301, dice que no se encuentra en la Biblia, seria un 
septuagintismo de imitacion. 

174 J. Jeremias, Die Sprache, 20. 

175 F. Blass / A. Debrunner / F. Rehkopf, Grarmnatik des neutestamentlichen 
Griechisch, § 352. 

176 J. Jeremias, Die Sprache, 24 n. 39, especifica la cita de cada uno de los pasajes 
donde se encuentra. 
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la muerte" (DIO DS>B) (cf. Mt 16,28), tfpica del hebreo postbfblico y del 
arameo, y puede estar en relacidn con la idea de la muerte concebida 
como tin cdliz amargo que hay que beber 177 . 

2,27: i\ r® 7Cveu|iaTi. El uso del £v causal es un hebrafsmo 178 

£v T© eiGayayeCv. Construccidn semitizante 179 . Aunque la forma 
de la frase con tv x «p e infinitivo aparece en griego cldsico, su uso tempo¬ 
ral obedece al esquema hebreo 18 °. 

Tcoifjcai ocvcouq. El airzoxx, es pleondstico 181 y refleja la fuente 
hebrea subyacente. 

2,29: < 5 c 7 toA/ 6 ei<;. P. Joiion 182 ve aquf un matiz semimodal que habrfa 
que traducir por "poder" ("puedes dejar marchar"), reflejando asf la forma 
hebrea yiqtol. Aunque vov dtcoX.\)ei<; puede interpretarse tambidn como 
futuro prdximo (cf. Jn 16,22), es preferible el sentido anterior. 

2,29-32: El Nunc dimittis, escrito siguiendo el esquema del "pa- 
rallelismus membrorum", se encuentra casi completamente libre de lu- 
canismos 183 . M. Black 184 supone que Lc pudo disponer de un apd- 
grafo arameo. 

8 e(T 7 C 0 xa. Lc prefiere emplear el tdrmino SeoTCOTrjq en lugar de Kupioq 
(Lc 2,29; Hch 4,24; Ap 6,10) refiridndose a Dios y en oposicidn a 6 ov>- 
A,oq, pero no parece suponer una Vorlage especial. Segun G. Dal- 
man 185 , Lc traduce el arameo 'HQ ("mi senor"), como sucede por 
ejempio, n^sn no "oi>n no 186 . 


177 P. Joiion, L ’Evangile, 108 y 516. 

178 M. Zerwick, Analysis philologica, 135; id., Graecitas biblica, n. 89s. 

179 J. Jeremias, Die Sprache, 26s. 

180 M. Zerwick, Graecitas biblica, n. 387. 

181 M. Zerwick, Analysis philologica, 135. 

182 P. Joiion, Grammaire de Vhibreu biblique, § 113; id., L’Evangile, 301s. 

183 J. Jeremias, Die Sprache, 95. 

184 M. Black, An Aramaic Approach, 153. 

185 G. Dalman, Die Worte Jesu I (Darmstadt 1965) 380. 

186 Genesis Rabbah 13 (27b), ed. de Constantinopla 1512. 
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2,30: to Gcoxnptov goo 6 exoinaoaq (lit. "tu salud 187 que has 
preparado". El uso pleon&stico de Got) es un hebrafsmo 188 (cf. tambien 
Jn 2,23; 7,3; 17,24). 

2,31: Kaxa rcpoGOWCov. Corresponde al hebreo ’JD 1 ?. Aquf se emplea 
probablemente en sentido propio, pero tambien puede entenderse en un 
sentido secundario ("a disposicidn de"), como en Gn 13,9: "todo el pals 
estd a tu disposici6n" 189 , y en Gn 24,51: "Rebeca estd a tu disposi- 
cidn". Si se acepta este matiz, entonces la salvacidn no se impondra: las 
naciones podrdn rechazar la luz, e Israel la gloria. Asf se prepara la idea 
expresada en Lc 2,34. 

eiq dtrcoKdcX'uvjnv £@vcov. Hemos insistido en que la ausencia de artfcu- 
lo en el genitivo se debe frecuentemente a influjo hebreo 190 . P. 
Joiion 191 prefiere traducir dc7tOKdX,\)\|a(; por "desvelamiento", pues aqui 
se quiere expresar, jnds que el efecto propio de la luz (= claridad), el 
hecho negativo de eliminar las tinieblas. La Peshitta traduce gelyana, de 
galah, que ofrece un sustrato muy aceptable para d7COKdAA)\yGi<;. 

2,33: Kai 6 7taxip oroxon Kai f) pritrip. "Padre y madre" es la unica 
manera de poder expresar en hebreo el concepto "padres" m . Asf se 
expresa cuatro veces Lc. El modo griego es yoveiq (que tambidn aparece 
6 veces; cf. Lc 2,27.41.43). Lc emplea en el evangelio de la infancia la 
forma hebrea 193 sin duda por mimetismo con la Vorlage que traduce. 

Kai tjv ... Oanpa^ovxeq. Otro caso de construccidn perifrdstica, 
frecuente en Lc, aunque se da en otros lugares del NT 194 . 

2,34: Mapiap. Como antes, encontramos la forma semftica del nom- 
bre de Marfa. 

i5oi> onxoq Ketxai. i5ox> = nin. 


187 M. Black, An Aramaic Approach, 248. 

188 P. Joiion, Grammaire de I’hebreu hihlique, § 29 1; id L’Evangile, 302. 

189 P. Joiion, RechScRel (1928) 352; id., L’lZvangile, 302. 

190 J. Jeremias, Die Sprache, 18 y 96. 

191 P. Joiion, L 'Evangile, 302s. 

192 P. Joiion, Grammaire de I’hebreu biblique, § 129 a; fd., L’Evangile, 211. 

193 J. Jeremias, Die Sprache, 97s. 

194 Ibid., AOs, especifica todos esos casos. 
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noXhtiV. Subyace el hebreo O'O'l, tdrmino que indica globalidad 195 : 
"y habrd un gran numero de aquellos que..." El mismo giro se encuentra 
en Lc 1,14.16; 2,34.35; 7,47. 

dcvTiXEyopevov. Se puede traducir "contradecido" o bien "discutido". 
Este ultimo significado, mds de acuerdo con la Peshitta 196 , es usado 
proldpticamente por influjo semftico 197 . 

2,36: fyv 'Awa npo^fftii;, OnyaTrip Oavof^, £k <J»\>X.ri<; Aafip. P. 
Joiion 198 subraya que Lc no identifica a esta profetisa por su marido, 
como sucede con Ddbora (Jue 1,4) y Hulda (2 Re 22,14), sino por su 
padre y por su tribu, cosa que no se hace con ningun personaje evangdlico 
(excepto Jesus). Lc reproduce exactamente su fiiente, aunque el dato 
carezca de interds para el lector. 

od)Tn 7rpoPePrpc\)fa £v fipipaiq JtoAAmq. En Lc se dan 91 casos en 
los que falta la cdpula 199 , la cual se suple a veces con un demostrativo, 
como aquf 200 . La frase es netamente hebrea: "avanzada en dfas numero- 
sos". La frase hebrea estd en masculino CD’S n*D. En casos similares 
(Gn 18,11; Jos 13,1; 23,1) los LXX no emplean la preposicidn, lo cual 
indica que Lc conocia el 2 de su fuente o que traducfa directamente 201 . 

(mo Trjq 7tap0e\aa<; awni; ("despues de su virginidad"; Vg: "a 
virginitate sua"). Esta indicacidn podria parecer inutil o extrana, pero 
quiza Lc estd aquf insinuando que Ana era muy joven cuando se cas6 y 
que todavfa era joven a la muerte de su marido, de modo que podrfa 
haberse casado de nuevo. La comparacidn de raxpOevicc con el tdrmino 
hebreo D’^ro ("tiempo de la virginidad", "juventud") en Jue 11,37s (la 
hija de Jeftd) resulta esclarecedora 202 . La preposicidn (mo corresponde 
al hebreo |Qen sentido temporal ("despuds") 203 . 


195 J. Jeremias, TWNT 6, 540-543 s.v. TroXXoi. 

196 P. Joiion, L’Evangile, 303s. 

197 M. Zerwick, Analysis philologica, 136; fd., Graecitas biblica, n. 207. 

198 P. Joiion, L’Evangile, 304; cf. M. Black, An Aramaic Approach, 131. 

199 J. H. Moulton / N. Turner, Syntax HI, 299. 

200 J. Jeremias, Die Sprache, 15-21 y n. 23. 

201 P. Joiion, L’Evangile, 294s; cf. M. Zerwick, Analysis philologica, 136. 

202 1bid., 304s. 

203 F. Brown / S. R. Driver / C. A. Briggs, Hebrew and English Lexicon (Oxford 
1966) 581, 4, b. 
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2,37: Ktxi awr| %fpa. La ausencia de cdpula que ha sido suplida por 
un demostrativo es un fendmeno frecuente en Lc 204 e indicio de un 
sustrato hebraico. 

2,38: dtv0O)|ioX,OYefxo. Corresponde al verbo hebreo mn 205 . 

lepowyaA/np.. En el NT encontramos 76 veces lepouaaX.1i |i (forma 
semftica) y 63 veces lepoc6Xo|i.a (forma acomodada al griego) 206 . 
Lucas hace el siguiente empleo: en Lc, lepovxraXfuj. 27 veces, lepoao- 
Xupa 4; en Hch, lepooaaXfip 36, lepoaoXv)|j.a 232. 

2,39: vopov Kopioo. Vdase 2,23 207 . 

Lc 2,40: %dpi<; 9eo6. Este genitivo sin artfculo puede entenderse como 
efecto de un estado constructo subyacente 208 . 


VI. JESUS EN EL TEMPLO 

2,41: trj £optrj too 7taa%a. Lc suele emplear la expresidn pleoforfsti- 
ca para designar las fiestas (cf. tambidn Lc 22,1). En cambio, Me 14,1 
emplea directamente el tdrmino hebreo 7ta<T%a. En Hch 12,4 se dice 
solamente 7cdo%a 209 . 

2,42: Kai 6 te iyeveto. Kai 6 te se encuentra en Lucas (6 veces en Lc, 
2 en Hch) y en otros lugares del NT (2 en Mt, 5 en Me, 10 en Ap). Es 
un modo hebraizante de introducir la frase que tiene muchas manifestacio- 
nes, entre otras con las conjunciones. Responde al hebreo , n , *l 210 . 

2,43: £v t© f)7CO<TTpe<t>£iv. El uso temporal de tv t© con infmitivo es 
hebraizante 211 . 


204 J. Jeremias, Die Sprache, 20, 27 n. 93. 

205 M. Zerwick, Analysis philologica, 136. 

206 J. Jeremias, "lepoixjakfm - 1epoo6X.t>(ja": ZWN 65 (1974) 273-276. 

207 J. Jeremias, Die Sprache, 18. 

208 Ibid. 

209 P. W. Van der Horst, "Notes on the Aramaic Background of Luke 11,41-51", 
en Enkele Aspekten van het Kindsheids Evangelie (Tongerlo 1960) 55ss; id., "The 
Finding of Jesus in the Temple. Some Observations on the Original Form of Luke 
II,41-51a": NovTest 4 (1960) 161-173. 

210 J. Jeremias, Die Sprache, 26s. 

211 M. Zerwick, Analysis philologica, 133; id., Graecitas biblica, n. 273. 
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2,44: fpepaq 686 v. El genitivo sin artfculo supone un estado construc- 
to subyacente 212 . 

2,46: Kai ^yevexo pexa. Construccidn perifr&stica que tiene tras sf el 
hebreo VPI, al que se anade una determinacidn temporal y ell consecutivo 
o copulativo con verbo finito 213 . Aquf encontramos Kai ^yevexo, 
preposickm con la determinacidn temporal y empleo asind6tico del verbo 
finito, como en otros pasajes neotestamentarios (Me 1,9; 4,4) y particular- 
mente en Lc (1,59; 7,11; 9,18.33; 11,1; 17,14; 20,1; 24,30.51). 

2,48: owtoq. Refleja el rDDjiebreo 214 . 

I s ! (if]xrip amob. Este amob refleja una redundancia semftica. 

i8ot). Refleja el H3H hebreo. 

2,49: kv xoiq xob Ttaxpoq pot). Puede tener dos interpretaciones: a) 
"en casa de mi Padre" 215 , es decir, "con mi Padre" o "junto a mi 
Padre"; b) "en las cosas de mi Padre" 216 . El primer sentido, que se 
ajusta perfectamente a la ideologfa griega, darfa a entender que Jesus 
deb fa pasar los tres dfas con sus noches en el templo. Pero parece preferi- 
ble el segundo sentido: "en las cosas de mi Padre" (cf. Mt 20,15). Aun- 
que este segundo sentido es tambi6n plenamente griego, se acomoda mds 
el arameo que se supone como sustrato. G. Dalman retrotraduce 217 : 
JOins 'inab K3H *pS“l JUT l* 1 ?, y traduce: "Wisst ihr nicht, dass ich in 
der Sache meines Vaters sein muss?", entendiendo "en las cosas de mi 
Padre", es decir, en la Ley y en la Escritura. Esta explicackin le parece 
a P. Joiion 218 demasiado estrecha, porque entonces habrfa que concluir 
que Jesus solamente se podfa encontrar en lugares de ensenanza (templo, 
sinagoga) 219 . 


212 J. Jeremias, Die Sprache, 18 y 101. 

213 M. Zerwick, Analysis philologica, 137, traduce: "sicut hoc", "ideo" = tale 
quid, hoc. 

214 M. Black, An Aramaic Approach, 3. 

215 J. M. Bover / J. O’Callaghan, Nuevo Testamento trilingtie (Madrid 1977) 310. 

216 Por ejemplo, Biblia de Jerusalen (Bilbao 1966) 1371. 

217 G. Dalman, Jesus-Jeschua (Darmstadt 1967) 34. 

218 P. Joiion, L’Evangile, 307s. 

219 Cf. P. Winter, "Lk2,49 and Targum Jerushalmi": ZNW 45 (1954) 145-179; id., 
"Lk 2,49 and Targum Jerushalmi again": ZNW 46 (1955) 140-141. 



TRASFONDO SEMftlCO DE LC 1-2 


69 


2,51: mi fjv iL)7ioxa<ja6|a.evO(;. Como hemos tenido ocasidn de obser- 
var varias veces, el evangelic de la infancia emplea con abundancia la 
conjugacibn periffdstica. 

f| iifprip anxoD. La redundancia del pronombre se debe a influencia 
semftica. 

Siexqpei navxa xa. jWpaxa iv xrj KapSia anxnq. Cf. 2,19. En Gn 
37,11 leemos: *D“in n# nattf ("guardar la cosa" [en la memoria]), que los 
LXX traducen: Siexfpeoev xd (Mp.a. Pero aquf Lc, para precisar mds, 
anade: iv xrj KOcpSia aimjq 220 . El redundante <r6xn<; proviene del 
sustrato semftico. El empleo de (Mipa con el significado de "cosa" es un 
hebraismo (en singular: Lc 1,37; Hch 10,37; en plural: Lc 1,65; 2,19.51; 
Hch 5,32; 13,42) 221 . 

Un examen global de cada una de las unidades nos permite formular 
las siguientes observaciones: 

a) En la anunciacidn del Precursor (1,5-25) se advierte una profunda 
huella de la tradici6n recibida por Lc, mientras que otros ffagmentos 
reflejan mayor iniciativa del evangelista 222 . 

b) El primer discurso del dngel (1,13-17) presenta siete frases unidas 
por medio de Kori en lugar de 8e. La falta de periodizaci6n de las frases 
permite intuir que Lc estd siguiendo una tradicibn previa 223 . 

c) El segundo discurso del dngel (l,30b-33) estd dividido artfsticamente 
en dos unidades de cinco lineas cada una; ambas estrofas estdn seiialadas 
por una frase final que subraya el mensaje. La primera estrofa contiene 
el anuncio del nacimiento; la segunda, la promesa de que el Hijo serd el 
rey del tiempo de salvacidn. Falta una periodizacidn general, pues hay 
siete uniones de frases con kou, y no se aprecia ningun 8e. Hay ademds 
repeticiones dentro de las lfneas paralelas, lo cual no habla en favor de un 
estilo lucano 224 . 


220 P. Joiion, L ’Evangile, 308. 

221 J. Jeremias, Die Sprache, 54. 

222 Ibid., 46. 

223 Ibid., 38. 

224 Ibid., 9. 
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d) En ningun lugar del Magnificat (1,46-55) se puede rastrear con 
seguridad ningun cambio redaccional 225 , lo cual indica que este himno 
existid con anterioridad a Lc. 

e) En el relato del nacimiento del Bautista (1,57-66) Lc ha marcado 
profundamente su huella, sin dejarse llevar por el impacto semftico. No 
obstante, observamos en 01 14 casos de kcci paratOctico. En el Benedictus 
(vv. 68-79), como tambiOn en el Magnificat (vv. 46-55) apenas ha retoca- 
do Lc el texto recibido 226 . 

f) El relato del nacimiento de Jesus (2,1-20) delata una notable activi- 
dad de la pluma de Lc; por ejemplo, en el comienzo w. 2,1-5) y en la 
conclusion (w. 16-20), donde se observan muchas peculiaridades lucanas. 
Sin embargo, se percibe que Lc ha utilizado en 2,6-15 una fuente semftica 
en la que aparetia gran cantidad de casos paratOcticos y de pronombres 
personales redundantes 227 . 

g) El Nunc dimittis (2,29-32) es una plegaria compuesta sobre base del 
paralelismo. No presenta expresiones lucanas; quizd solamente 7cbcvxcov (v. 
31) y Xxxoq (v. 32). Por el contrario, las expresiones no lucanas son muy 
numerosas 228 . 

h) La unidad de la presentation en el templo (2,21-40) no ofrece 
apenas expresiones propias de Lc. En concreto, si exceptuamos el verso 
conclusivo, en ninguna parte se encuentra la partfcula 5e; en cambio, 
encontramos 23 casos de Kori que une frases 229 . 

i) Jesus en el templo (2,41-52). El contraste lingiifstico entre el perfodo 
estereotipado (1,1-4) y el griego fuertemente impregnado de semitismos 
que caracteriza Lc 1,5-1,52 es un fuerte argumento para pensar que 
Lucas, en estos dos capftulos, esta mediatizado por la fidelidad a sus 
fuentes. El evangelista procurO que el griego del evangelio de la infancia 
no discordase de la version de los LXX. En los dos grandes himnos 
(Magnificat, Benedictus) procurO dejarlos intactos, fiel a la fuente que 61 
habia recibido. En cambio, en la descripciOn de los sucesos que ocurrie- 


225 Ibid., 63. 

226 Ibid., 77. 

227 Ibid., 88s. 

228 Ibid., 95. 

229 Ibid., 99. 



TRASFONDO SEMITICO DE LC 1-2 


71 


ron cuando Jesus cumplid los doce anos se aprecian pocos elementos 
prelucanos 23 °. 


COHCLUSIONES 

1) El evangelio de la infancia de Lc ha sido reconocido universalmente 
como una unidad plenamente diferenciada del resto del evangel io lucano, 
tanto por la lengua como por los contenidos. 

2) La abundancia de semitismos (hebrafsmos y aramafsmos) ha orienta- 
do a los autores hacia la investigaci6n de las fuentes que subyacen al 
actual texto griego. 

3) En la busqueda del trasfondo semftico se ha detectado que muchos 
de los semitismos no son propios de Lucas, sino de un trasfondo comun 
que subyace en las citas del AT presentes en el NT, las cuales proceden 
principalmente de los LXX. Por tanto se trata de semitismos de segundo 
grado (septuagintismos). 

4) En Lc hay ffagmentos redaccionales que suponen el empleo de 
diversas fuentes (A, Me, LXX). Su griego ha recibido, por tanto, diversos 
impactos indirectos. Por otra parte, Lucas rehuye ciertos giros lingufsticos 
—por ejemplo, de Me—, acomodando palabras o frases a la lengua de los 
LXX o imitando la morfologfa y la sintaxis de esta version (septuagintis¬ 
mos de imitacidn). 

5) En el evangelio de la infancia podemos distinguir no solamente el 
bloque general de Lc 1-2 como diferenciado del resto del evangelio, sino 
tambidn, dentro de 61, diversas unidades menores que pudieron tener vida 
autdnoma hasta que fueron recopiladas (como se dice en Lc 1,1-4). 

6 ) Los diferentes pasajes de esas unidades de Lc 1-2 tuvieron cierta 
autonomfa, incluso redactados en su Vorlage semftica, y Lucas, u otro 
autor, los habrfa traducido al griego. 

7) Los indicios de que disponemos actualmente nos inclinan a pensar 
que los documentos que detectamos en Lc 1-2 fueron escritos mayoritaria- 
mente en hebreo, aunque alguno pudo haber sido escrito en arameo, lo 
mismo en los relatos que en los himnos. 
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8 ) Sehanhecho muchas retroversiones del actual griego neotestamenta- 
rio y del latfn de la Vulgata al hebreo medieval o moderno, pero conside- 
ramos mucho mds positivas las versiones que se hicieron del griego en la 
dpoca en que el arameo era todavfa lengua viva, y de un texto base 
probablemente prerrecensional. Las retrotraducciones hebreas pueden ser 
muy discutibles cuando intentamos reencontrarnos con la posible fuente 
semftica, dada la distancia del original primigenio y los posibles subjetivis- 
mos de sus traductores. 

9) Consideramos que la imagen de la posible Vorlage semftica se 
obtiene mucho mejor partiendo de los textos arameos del NT que nos 
ofrecen los leccionarios en arameo cristiano palestino, porque sus autores, 
semitas como eran, al traducir el griego neotestamentario pudieron tener 
una mayor sensibilidad para captar en su propia lengua el trasfondo que 
se ocultaba bajo el griego de traduccidn del NT (sus autores hablaban una 
lengua semftica), especialmente en el evangelio lucano de la infancia. 
Ofrecer aqui esos textos desbordaria los lfmites de nuestro trabajo. 
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La expresidn "Espfritu Santo" tiene en el judafsmo una larga historia 
que arranca del Antiguo Testamento y se prolonga ampliamente en la 
literatura targumica y rabfnica. Es una historia andloga a la de otros 
atributos divinos, como Palabra, Presencia o Gloria. La reflexidn de los 
rabinos, empenada en descubrir las "mil caras" de la Escritura, encuentra 
en ellos un medio para acercarse al misterio de la accidn de Dios en el 
mundo. 

La expreskm aparece ya en dos pasajes de la Biblia hebrea (Sal 51,13; 
Is 63,10s) y, con mayor profusidn, en los escritos deuterocandnicos del 
Antiguo Testamento. Concretamente, en el libro de la Sabidurfa (Sab 1,5; 
9,17), en las versiones de la obra de Jesus ben Sird (Eclo 1,9 Vg; 48,12 
LXX cddice A) y en las versiones de Daniel (Dn 4,15 LXX; 5,12 LXX; 
6,4 LXX; 13,45 Vg = Susana 45 texto de Teodocidn). Aparece igualmen- 
te en la literatura apdcrifa (= pseudoepigrdfica) del Antiguo Testamento, 
tanto narrativa como apocaliptica y podtica: libro de los Jubileos, Martirio 
de Isafas, Testamentos, Antiguedades Bfblicas, Salmos de Salomdn y libro 
cuarto de Esdras (Jub 1,21.23; 25,14 ms. c; Martls 5,14; TestBen 8,2 ms. 
A; TestLev 18,11; TestNef [hebreo] 10,9; AntBibl 18,11; 28,6; 32,14; 
SalSl 17,37; 4 Esd 14,22). 

La presencia de "Espfritu Santo" se intensifica en los targumes l . Unas 
veces lo hallamos en pasajes donde el texto hebreo dice "Espfritu de Dios" 


1 A. Diez Macho file el primero en subrayar este hecho a la vista del tg. Neofiti, 
descubierto por el mismo en 1956; cf. su artfculo "El Logos y el Espfritu Santo": 
Atlantida 1 (1963) 381-396, espec. 394-396. 


Estudios Bfblicos 50 (1992) 73-83 
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o "Espfritu de Yahvd"; otras, en pasajes donde las alusiones bfblicas al 
Espfritu son muy remotas. De todos modos, esta presencia es notablemen- 
te mds frecuente en los targumes de origen palestinense que en los de 
origen babildnico. Asf, por ejemplo, en los targumes al Pentateuco, 
mientras Neofiti y Pseudo-Jonatdn (tradicidn palestinense) emplean la 
expresidn mds de diez veces cada uno, Onquelos (tradicidn babildnica) la 
emplea una sola vez (y, curiosamente, sin paralelo en los otros dos) 2 3 . En 
los targumes a los demds libros la distribucidn es bastante irregular. No 
aparece, por ejemplo, en el bloque Josud-Reyes, ni en Jeremfas, ni eh 
Job, mientras que estd presente en Isafas, Ezequiel y Joel. En el Salterio 
su presencia se limita a la segunda mitad del conjunto \ 

En cuanto a la literatura rabfnica, baste decir que las alusiones al 
Espfritu Santo son numerosas, tanto en los dos talmudes como en los 
diversos midrases 4 . Alusiones que, en la mayorfa de los casos, tienen 
una base muy tenue o nula en las referencias bfblicas al Espfritu de Dios. 
Sin embargo, constituyen en su conjunto una prolongacidn (y ampliacidn) 
de concepciones que hallamos en el Antiguo Testamento. 

Como el Espfritu de Dios o Espfritu de Yahvd en la Biblia hebrea, el 
Espfritu Santo en el judafsmo es la fuerza divina que actua en el mundo 
y en la vida de los hombres con una finalidad esencialmente salvffica. Sus 
manifestaciones pueden tener efectos transitorios o permanentes, y sus 
destinatarios son miembros relevantes de la comunidad de salvacidn o el 
conjunto de la misma. El rasgo mds peculiar que anade la literatura 
rabfnica al panorama bfblico es su dnfasis en la accidn del Espfritu Santo 
encaminada a comunicar, en clave profdtica, conocimientos de cosas 
ocultas o futuras 5 . Otro rasgo peculiar es la idea de que la actividad del 


2 La ausencia de la expresion en la tradicion babilonica puede ser debida a "censu- 
ra" rabfnica. Dado que "Espfritu Santo" habfa adquirido en el cristianismo un significa- 
do muy especffico, los rabinos estimaron oportuno eliminar la expresion o sustituirla 
por "Espfritu de Profecfa". De ser asf, tendrfamos un indicio mas a favor de una mayor 
antigiiedad de la tradicion palestinense (no afectada por esa censura). 

3 Curiosamente, ni la version targumica de Sal 51 ni la de Is 63 mantienen el 
"Espfritu Santo" del hebreo. 

4 En las fechas, relativamente tardfas, en que se redactaron todos estos textos, una 
vez estabilizada la separacion entre judafsmo y cristianismo, los rabinos no sentfan ya 
la necesidad de poner freno al uso de la expresion. 

5 De ahf la facil posibilidad de intercambiar "Espfritu Santo" y "Espfritu de 
Profecfa". 
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Espfritu Santo cesd en Israel con la destruccidn del primer templo (siglo 
VI a.C.) o a la muerte de los profetas Ageo, Zacarfas y Malaqufas (siglo 
V), pero se reanudard en la dpoca escatoldgica con un retorno de la 
profecfa y una transformacidn de los corazones. 


I. LA ACCION DEL ESPfRITU SANTO 
EN LAS PROTAGONISTAS DE LA HISTORIA DE ISRAEL 

Si la condicidn de la mujer con respecto al vardn es de postergacidn en 
el dmbito bfblico, no lo es menos en el judafsmo. El famoso rabf Yehudd, 
a mediados del siglo II d. C., se sentfa dichoso por no ser pagano, ni 
mujer, ni ignorante (cf. p Ber 9,13b). Y el gran historiador Flavio Josefo, 
educado en el rabinismo un siglo antes, se.mostraba seguro de que "la 
mujer es inferior al vardn en todo" (Contra Apidn 2,24). La mujer sdlo 
se liberaba de la potestad del padre cuando quedaba sujeta a la del marido. 
No podfa ser maestra ni siquiera de ninos, no servfa como testigo en un 
juicio, y su puesto en la sinagoga estaba en un lugar secundario, separado 
por celosfas. A la mujer no era necesario instruirla en el conocimiento de 
la Tord. A este respecto, rabf Eliezer ( ca . 90 d. C.) nos ha legado un 
duro veredicto: "jQue se quemen las palabras de la Tord, pero no se 
pueden transmitir a las mujeres!" (p Sota 3,19a,3). Por desgracia, la 
"maldicidn" de Gn 3,16 —"61 te dominard"— se cumplfa con todo rigor. 

Sin embargo, en la tradicidn del mismo judafsmo aflora en ocasiones 
una corriente profunda, reprimida dirfamos, de admiracidn y estima hacia 
la mujer. Este fendmeno se da ya en la Biblia, sobre todo en la literatura 
sapiencial. Un ejemplo: el mismo autor, el austero Jesus ben Sird, que 
advierte: "Pocas maldades como maldad de mujer" (Eclo 25,19), declara 
con entusiasmo: "Tan hermosa como aurora en el cielo del Senor es la 
mujer buena en casa ordenada" (Eclo 26,16). Algunos rabinos no son 
menos expresivos. Asf, el gran rabf Aquiba, cruelmente martirizado por 
los romanos el ano 135, a la pregunta: ^Quidn es mds rico?, responde: 
"Quien tiene una mujer hermosa en obras" (b Shab 25b). Y en una antigua 
sentencia se nos dice: "Quien ama a su mujer como a sf mismo y la honra 
mds que a sf mismo... 6se comprobard que la paz es su morada" (b Yeb 
62b). 

En consonancia con el predominio del vardn en el judafsmo es normal 
que, cuando se alude en la literatura rabfnica a la accidn del Espfritu Santo 
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sobre personas concretas, dstas pertenezcan al gdnero masculino: Abrahdn, 
Isaac, Jacob, Jose, Moises, Aardn, Josue, Saul, David, etc. Pero tambidn 
se alude a esta accidn divina en el caso de mujeres que tuvieron papeles 
destacados en la historia de Israel: Sara, Rebeca, Lfa, Raquel, Tamar, 
Marfa la hermana de Moisds, la hija del far ad n, Rajab, Ddbora, Ana, 
Abigail, Betsabe y Ester. 

Un testimonio 6 de que el Espfritu Santo actud en Sara es lo que de 
ella dice rabf Yisjak (ca. 300): "Yiscd es Sara. lY por qud es llamada 
Yiscd? Porque vio en el Espfritu Santo, como estd escrito: En todo lo que 
Sara te dice, hazle caso" (b Meg 14a). Este razonamiento se vale de un 
juego de palabras entre el nombre de Yiscd (HDO') y el verbo rDO (ver [de 
antemano]) para identificar a Sara con Yiscd, sobrina de Abrahdn (cf. Gn 
11,27-29), lo cual la convierte en consangufnea del patriarca. El funda- 
mento bfblico que se alega para afirmar que Sara "vio en el Espfritu 
Santo" es Gn 21,12, donde Dios dice a Abrahdn que atienda la peticidn 
que Sara le hace de expulsar de casa a Agar y a su hijo. 

A propdsito de Rebeca, el targum Pseudo-Jonatan, reinterpretando el 
texto bfblico, se refiere en dos momentos a la accidn del Espfritu Santo. 
En Gn 27,5: "Rebeca ofa en el Espfritu Santo lo que Isaac hablaba con su 
hijo: Esau salid al campo para cazar una pieza y llevdrsela". Y en Gn 
27,42: "En el Espfritu Santo fue comunicado a Rebeca lo que pensaba 
Esau, su hijo mayor, el cual se proponfa dar muerte a Jacob". Estas dos 
tradiciones se recogen tambidn en algunos escritos midrdsicos (cf. Midr 
Sal 105,4). 

La accidn del Espfritu Santo sobre Lfa aparece en relacidn con Gn 
29,33, donde se dice que esta mujer de Jacob tuvo un hijo al que puso por 
nombre Simedn (pPQttf), porque Dios "ha ofdo (POtf) que yo era aborreci- 
da". La tradicidn rabfnica prefiere derivar este nombre del verbo tOfr (= 
aborrecer), pero el midrds ofirece una curiosa interpretacidn: relaciona el 
nombre de Simedn con el pecado (pi? Ottf) y justifica la imposicidn del 
nombre explicando que Simrf, descendiente de Lfa, cometerfa un pecado. 
Asf se refleja en un texto relativamente tardfo: "Le puso (Lfa) por nombre 
Simedn. ^Qud significa Simedn? Que existird pecado. Vio, en efecto, en 


6 Para la seleccion de textos rabfnicos utilizo principalmente P. Schafer, Die 
Vorstellung vom heiligen Geist in der rabbinischen Literatur (Miinchen 1972), y por 
supuesto, H.L. Strack/P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und 
Midrasch (Miinchen 1922ss). 
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el Espfritu Santo que de ella descenderfa Simrf, el cual cometid tal accidn" 
(MhG, Gn 524). En otro pasaje (MhG Gn, 369) se dice que Lfa "vio por 
medio del Espfritu Santo" que de ella nacerfa Levf. 

Gracias al Espfritu Santo, Raquel supo que le nacerfa otro hijo despuds 
de Josd: "Le puso por nombre Josd y dijo: Que el Senor me anada 7 otro 
hijo (Gn 20,24). Ella vio en el Espfritu Santo que darfa a luz otro hijo" 
(Midr Tanhuma [ed. Buber] KS’I § 20). 

En un episodio a medio camino entre lo er6tico y lo jurfdico, Gn 38 
narra que la viuda Tamar qued6 encinta de su suegro Judd, el cual, 
descuidando la ley del levirato, no habfa procurado el matrimonio de su 
hijo menor con ella. Pues bien, en este episodio la tradicidn rabfnica hace 
intervenir al Espfritu Santo en tres momentos: 1) "A Tamar le fue dicho 
en el Espfritu Santo" que su suegro subfa hacia Timnd (MhG Gn, 646; cf. 
Gn 38,13). 2) "El Espfritu Santo brilld en ella" cuando pidid a Judd en 
prenda su sello, su corddn y su bastdn. Asf se expresa rabf Junyd (ca. 
350), a la vez que explica la triple peticidn como referencia a realidades 
futuras (Gn Rabbd 85,9; cf. Gn 38,18). 3) La noticia de que Judd recono- 
cid su culpa es comentada por otro maestro (rabf Yuddn, contempordneo 
del anterior): "Cuando Judd dijo: Ella es justa, brilld el Espfritu Santo y 
dijo: Tamar no se ha prostituido, y Judd no querfa cometer fornicacidn. 
La cosa viene de mf, para que el rey mesidnico saiga de Judd" (MhG Gn, 
655; cf. Gn 38,26). 

En los comentarios rabfnicos, Marfa la hermana de Moisds es identifi- 
cada a veces con Pud, una de las dos comadronas que, segun Ex 1,15, 
asistfan a las hebreas en Egipto. Esta identificacidn se justifica diciendo 
que Marfa recibe el nombre Pud (nSJ'D) "porque clamd (np*D nnTI) en el 
Espfritu Santo y dijo: Mi madre dard a luz un hijo que salvard a Israel" 
(b Sota lib). La intervencidn del Espfritu Santo hace que Marfa preanun- 
cie el nacimiento y la misidn de Moisds 8 . 

De la hija del faradn se afirma que "vio en el Espfritu Santo que ella 
educarfa al Salvador de Israel. Por eso iba a pasear manana y tarde con 
sus criadas junto al Nilo" (MhG Gn, 369; cf. Ex 2,5). Esta explicacidn 
se presenta en conexidn con una frase que leemos al final del libro de los 
Proverbios: "Se levanta de noche todavfa" (Prov 31,15). El midrds expli- 


7 El nombre de Jose se explica como derivado del verbo BO'* (anadir). 

8 La identificacidn de Maria con Pua aparece tambien en tg. PsJon y Fragm a Ex 
1,15. 
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ca: "Se trata de Bityd, la hija del faradn, la cual vio en el Espfritu Santo 
que ella..." 

Segun otra antigua tradici6n midrdsica, el Espfritu Santo actud tambidn 
en el caso de la prostituta Rajab, la que acogid en Jericd a los espfas 
israelitas. El texto suena asf: "Rajab dijo a los enviados de Josud: Id a la 
montana, para que los perseguidores no os alcancen, y ocultaos allf tres 
dfas (cf. Jos 2,16). Esto ensena que el Espfritu Santo reposd sobre ella, 
pues de no ser asf, ^de ddnde podfa ella saber que ellos volverfan tres dfas 
despuds. Por tanto este pasaje ensena que el Espfritu Santo reposd sobre 
ella" (Sif Dt § 22). 

En cuanto a Ddbora, como evocacidn de la Ultima parte de su cdntico 
de victoria (Jue 5,28-31), leemos: "^Por qud se retrasa su carro?, pregun- 
td la madre de Sfsara. Las mds prudentes de sus damas respondieron, pero 
ella repitid la pregunta. La mujer de Sfsara dijo: Serd que han capturado 
botfn y lo estdn repartiendo. Entonces las palabras que habfa pronunciado 
la madre de Sfsara fueron manifestadas a Ddbora en el Espfritu Santo. Ella 
dijo: No esperes a tu hijo Sfsara. Desde ahora, asf perecerdn todos tus 
enemigos, Seiior" (Sif Nm § 88,8). 

A prop6sito de las palabras que Ana, la madre de Samuel, pronuncia 
ante el sacerdote Elf al entregar a su hijo en el santuario de Silo se nos 
dice: "En aquella hora brilld el Espfritu Santo en ella: Mientras viva 
Samuel, vivird tambidn Saul" (Midr Sm 3,6). La base de esta Ultima 
afirmacidn reside en un juego de palabras hebreo entre el nombre de SaUl 
(b'lKttf) y el hecho de que Samuel hubiera sido "pedido" (VlKB?) a Dios por 
Ana 9 . 

En un comentario al libro de los NUmeros -conservado s<51o fragmenta- 
riamente- encontramos, en relaci6n con Is 58,8, una referencia a Abigail, 
la prudente esposa del necio Nabal y luego de David: "Asf dijo tambidn 
Abigail en el Espfritu Santo: El alma de mi Senor estard guardada en la 
bolsa de la vida" (Sif Zutd 319; cf. Qoh Rabbd 3,21 § 1) 10 . 

Un midrds aplica las palabras de Prov 31,22 —"para sf hace coberto- 
res"— a Betsabd, la madre de Salomdn: "Se trata de Betsabd, la cual vio 
en el Espfritu Santo que de ella nacerfa un hijo que pronunciarfa tres mil 


9 Segun tg. 1 Sm 2,1, "Ana oro en el Espfritu de Profeci'a y dijo: Mi hijo Samuel 
sera profeta sobre Israel". 

10 La expresion "bolsa de la vida" es practicamente sinonima de "libro de la vida". 
En ella conserva Dios a sus fieles. 
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parabolas, como estd escrito: Y dl era el mds sabio de todos los hombres" 
(MhG Gn, 371; cf. 1 Re 5,10). 

El libro de Ester, en fin, narra que esta herofna de Israel, para conse- 
guir del rey Asuero la salvacidn de su pueblo, "al tercer di'a se visti<5 de 
reina" (Est 5,1). A este respecto el Talmud de Babilonia nos conserva una 
antigua interpretaci6n: "Esto ensena que la vistid el Espfritu Santo" (b 
Meg 15a) 11 . 

En casi todas estas referencias la accidn del Espfritu Santo tiene como 
resultado el conocimiento de hechos futuros u ocultos, aspecto que —como 
queda dicho—es subrayado por la reflexidn rabfnica como rasgo profdtico. 
De hecho, seis de las mujeres mencionadas tienen consideracidn de 
profetisas en la tradicidn de los rabinos. Por ejemplo, en este pasaje del 
Talmud: "Cuarenta y ocho profetas y siete profetisas profetizaron a los 
israelitas... ^Quidnes son las profetisas? Sara, Marfa, Debora, Ana, 
Abigafl, Juldd y Ester" (b Meg 14a) 12 . 


II. LA ACCION DEL ESPIRTTU SANTO EN ISABEL 

Lucas es el autor del Nuevo Testamento que emplea con mayor fre- 
cuencia la expresidn "Espfritu Santo": 13 veces en el Evangelio y 41 en 
los Hechos (frente a 37 en el resto del Nuevo Testamento; de dstas, 4 en 
Me, 5 en Mt y 3 en Jn). En el Evangelio de Lucas, como en el Antiguo 
Testamento y en el judafsmo, el Espfritu Santo no tiene cardcter personal; 
es una fuerza divina que actua en contextos salvfficos 13 . En concreto, 
el unico pasaje sindptico en que aparece claramente la personalidad del 
Espfritu Santo es la fdrmula trinitaria de Mt 28,19 14 . 


11 Segun tg. Ester I 5,1, sobre ella reposo el Espiritu Santo. 

12 Segun rabi Janina ben Pazzi (ca. 300), "las matriarcas fueron profetisas, y 
Raquel forma parte de ellas”. En el AT el titulo de profetisa es aplicado a Maria, 
Debora y Juldi (Ex 15,20; Jue 4,4; 2 Re 22,14 = 2 Cr 34,22). 

13 Este significado resulta claro en Lc 1,35, donde Jtve6|ia dtytov (sin artfculo, 
como casi siempre en la obra lucana) esta en paralelismo con Suvoqnq (nykrTOV. Sobre 
el papel que representa el Espmtu (Santo) en la obra de Lucas vease, por ejemplo, E. 
Schweizer, 7t|i£t)|ia, en ThWNT 5 (1965) 401-410, y J.A. Fitzmyer, El Evangelio de 
Lucas I (Madrid 1986) 381-389. 

14 No seria, pues, incorrecto escribir en numerosos pasajes del NT "espmtu santo", 
reservando las mayusculas para los pasajes en que la expresion tiene un sentido 



80 


estudios BfBLicos - Alfonso de la Fuente 


Lc 1-2 alude en cinco ocasiones al Espfritu Santo: 1,15 (Juan estard 
lleno del Espfritu Santo desde el seno de su madre); 1,35 (el Espfritu 
Santo vendrd sobre Marfa); 1,41 (Isabel habla llena del Espfritu Santo); 
1,67 (Zacarfas profetiza lleno del Espfritu Santo); 2,25s (el Espfritu Santo 
estd en Simedn, el cual, gracias al mismo Espfritu, sabe que no morird sin 
haber visto al Ungido del Senor). Dos de estos pasajes se refieren a 
mujeres, si bien la accidn del Espfritu Santo sobre ellas no tiene los 
mismos efectos en ambos casos. En 1,35 estd relacionada con el influjo 
divino en la concepcidn y nacimiento de Jesus; en 1,41, con las palabras 
que pronuncia Isabel. 

Isabel "quedd llena del Espfritu Santo" o, mds exactamente, "de 
Espfritu Santo": ^fjCTOri 7tveu|J,aT0<; 67100 (1,41). Son las mismas 
palabras que se aplican a Zacarfas (1,69). Lucas es el unico, entre los 
autores del Nuevo Testamento, que emplea el sintagma "(estar, quedar) 
lleno de Espfritu Santo". En su Evangelio, fiiera de los caps. 1-2, lo 
encontramos sdlo una vez: "Jesus, lleno (TiXfipTiq) de Espfritu Santo, 
volvid al Jorddn y fue llevado por el Espfritu al desierto" (4,1; cf. Me 
1,12 y Mt 4,1). En cambio, lo encontramos varias veces en los Hechos: 
en Pentecostds "todos quedaron llenos (^7tX.fjo&ncyav) de Espfritu Santo" 
(2,4), y lo mismo sucede con ocasidn de una asamblea de la comunidad 
(4,31); Pedro, "lleno (7iXr|a0£f<;) de Espfritu Santo", habla ante el sane- 
drfn (4,8); Pablo es visitado por Ananfas para que recobre la vista "y 
quedes lleno (jrXrio&riq) de Espfritu Santo" (9,17); el mismo Pablo "lleno 
(7cXr|aea<;) de Espfritu Santo", increpa al mago Elimas (13,9); Esteban es 
presentado como "hombre lleno (jtA.f|pr|<;) de fe y Espfritu Santo" (6,5) y 
se expresa "lleno ( 7 cA.fiprjq) de Espfritu Santo" (7,55); igualmente Bernabd 
es "hombre bueno y lleno (7iA.f|pTi<;) de Espfritu Santo" (11,44); y los 
discfpulos, tras la actuacidn de Pablo y Bernabd en Antioqufa de Pisidia, 
"quedaron llenos (^7tX.T|po0vto) de gozo y Espfritu Santo" (13,52). 

Es de notar que este sintagma se emplea raras veces en la literatura 
targumica y rabfnica. Como ejemplo podemos senalar que el texto de Ex 
31,3, donde Dios dice con respecto a Besalel: "le he llenado de Espfritu 
de Dios", es traducido por el targum palestinense: "le he llenado de 
Espfritu Santo" (PsJon y Fragm) 15 . Y en el midrds leemos: "El (Moisds) 


personal. Sin embargo, tal distincion no es siempre facil en la practica. 

15 Onq dice: "le he llenado de Espfritu de Profecfa". En el paralelo de Ex 35,31 
PsJon dice tambien "Espiritu de Profecfa", mientras que N traduce "Espfritu Santo". 
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y ellos (los setenta ancianos) quedaron llenos de Espfritu Santo. Quedaron 
llenos de Espfritu Santo tornado del espfritu de Moisds" (Nm Rabbd 
13,20; cf. Nm 11,25). Para indicar la intervenci6n del Espfritu Santo, la 
tradici6n rabfnica —siguiendo los pasos de la Biblia hebrea— prefiere 
utilizar otros verbos: reposar o venir sobre, revestir a, estar en, brillar en 
o sobre, etc. 

El uso de "llenar" en relacidn con el Espfritu Santo no parece encerrar 
una carga teol6gica especial frente a esos otros verbos. Vale tanto decir 
que una persona quedd llena del Espfritu Santo como que el Espfritu Santo 
reposd sobre ella. La diferencia de matiz entre los diversos verbos no 
obedece a diferencias de contenido, sino a diferentes modos de imaginar 
la intervencidn de la fiierza de Dios. Asf sucede ya en la Biblia: cuando 
esa intervencidn se entiende en clave dindmica, orientada a una actividad 
concreta, se dice que el Espfritu de Dios "impulsa" o "invade"; en cam- 
bio, cuando se entiende en clave estdtica, como don mds o menos perma- 
nente, el Espiritu "reposa" o "es dado". 

En consecuencia, el "estar o quedar lleno" de Espfritu Santo no indica 
una plenitud en el sentido de dosis mdxima que se pueda recibir u otorgar. 
No se trata de determinar una cantidad, sino de afirmar un hecho: que la 
fuerza misteriosa de Dios obra en relaci6n con alguien. El sintagma 
"(estar, quedar) lleno de Espfritu Santo" es comparable en su forma con 
otros sintagmas tfpicos de las lenguas semfticas, como "lleno de lepra" o 
"lleno de ira", cuyo contenido semdntico es igual a "leproso" y "aira- 
do" 16 . 

Conviene senalar ademds que el verbo jup,7cX.T|p,i en relacidn con el 
Espfritu Santo es empleado siempre en voz pasiva: una persona o un 
grupo "queda lleno" (literalmente, "es llenado") de Espfritu Santo 17 . 
Pero i,quidn llena? Indudablemente, Dios. Nos hallamos ante un caso de 
"pasiva divina". Para los rabinos, "el Espfritu Santo es Espfritu Santo de 
Dios" 18 . Dios es el agente que llena de Espfritu Santo. Este verbo, pues, 


16 As! tambien el K£%apVK0n6vr| de Lc 1,28 se tradujo al latrn -quiza por el influjo 
semftico de la Peshitta- como "gratia plena". Sobre el sentido del termino griego, vease 
S. Munoz Iglesias, Los evangelios de la infancia II (Mqdrid 1986) 154-158. 

17 Tambien el adjetivo JtA.f|pr|<; tiene sentido pasivo: esta lleno lo que ha sido 
llenado. 

18 La formula es de J. Abelson, The Immanence of God in Rabbinical Literature 
(London 1912) 205s. Esta obra es una de las primeras que estudia el tema del Espfritu 
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por su empleo en pasiva, expresa mds claramente que otros el dato teold- 
gico de que en Dios estd el origen de toda accidn del Espfritu Santo. 

Por otra parte, el hecho de que Dios llene de Espfritu Santo a Isabel 
tiene que ver con las palabras que ella misma pronuncia: ^7cXf)0&ri 7cve\>- 
^axoq aytott fj ’EXiaaPex, Koti dcvajxbvnaev Kpavyfi peyaXT] Kai eficev 
("Isabel, llena del Espfritu Santo, exclamd en alta voz"). El Espfritu Santo 
aparece como fiiente del discurso que ella dice. Esta conexidn entre la 
accidn del Espfritu Santo y el discurso de las personas afectadas por tal 
accidn se da tambidn en otros pasajes de Lc y Hch. Sin salir del evangelio 
de la infancia, la hallamos en el caso de Zacarfas, que, lleno de Espfritu 
Santo, entond el Benedictus (1,67), y en el de Simedn, quien, movido por 
el Espfritu Santo, file al templo y allf pronuncid el Nunc dimittis (2,25- 
27). Pero aparece, sobre todo, en los Hechos. Como Isabel, tambidn 
Pedro, Pablo y Esteban (Hch 4,8; 13,9; 7,55s) hablan llenos de Espfritu 
Santo, cosa que acontece igualmente a la comunidad cristiana (4,31). 

Este discurso originado por el Espfritu Santo tiene, para Lucas, cardc- 
ter de profecfa. Asf aparece con toda evidencia en el caso de Zacarfas: 
"Quedd lleno de Espfritu Santo y profetizd" (1,67), y en el de los discfpu- 
los del Bautista en Efeso: "Vino sobre ellos el Espfritu Santo, y se pusie- 
ron a hablar en lenguas y a profetizar" (Hch 19,6). Lo mismo se advierte 
en otros pasajes lucanos en que no se habla expresamente de profetizar 
(v.g., Hch 13,8, donde Pablo anuncia a Elimas que se quedard ciego). 
Esto significa que, al igual que el pensamiento rabfnico, Lucas establece 
una fntima relacidn entre Espfritu Santo y profecfa 19 . Lucas nos ofrece 
en este punto una versidn cristiana de una antigua tradicidn judfa. 

Ahora bien, segun hemos indicado, la tradicidn judfa sostiene que la 
actividad del Espfritu Santo -y con ella la profecfa-, interrumpida desde 
la destruccidn del templo salomdnico o desde la muerte de los ultimos 
profetas escritores 20 , se reanudard al final de los tiempos. Asf, un pasaje 


Santo en el rabinismo. 

19 Esta relacion se inicia ya en el AT. Recordemos el caso de Eldad y Medad, 
quienes profetizaron tan pronto como el Espiritu reposo sobre ellos (Nm 11,26). 

20 No obstante, los rabinos se muestran convencidos de que desde entonces siguio 
actuando en Israel, como sucedaneo del Espiritu Santo, una Tip rQ (literalmente, una 
"hija de la voz" = eco), es decir, una fuerza divina inferior, aunque parecida, al 
Espiritu Santo. He aqui un testimonio, entre muchos, de esa conviccion: "El Espiritu 
Santo desaparecio en Israel a la muerte de Ageo, Zacarias y Malaquias; sin embargo, 
se deja oir (= Dios hace oir) una bat qol" (t Sota 13,2). Pese a todo, hallamos el dato 
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del midrds, sobre la base de J1 3,1, insiste: "El Santo, bendito sea, ha 
dicho: En este mundo profetizaron solamente algunos, pero en el mundo 
futuro todos los israelitas se convertirdn en profetas, como estd escrito: 
Entonces derramard mi Espfritu sobre toda carne, y profetizardn vuestros 
hijos y vuestras hijas" (Nm Rabbd 15,25). 

Lucas comparte con los rabinos la idea de un retorno de la actividad 
del Espfritu Santo. Pero su teologfa —en consonancia con todo el Nuevo 
Testamento— difiere de la rabfnica en el dato de que ese retorno se ha 
producido ya gracias al acontecimiento salvffico de Cristo. Lucas cita el 
mismo texto de Joel (en labios de Pedro) precisamente como prueba de 
que el Espfritu (Santo) ya ha sido derramado (cf. Hch 2,17s). 

A la luz de cuanto antecede -y sin entrar en la historicidad de las 
noticias contenidas en Lc 1-2- podemos concluir que Isabel desempena un 
papel profdtico. Ella, al igual que Zacarfas y Simedn, aparece dando un 
testimonio profdtico bajo la accidn del Espfritu Santo. Y aparece, por asf 
decirlo, en paralelismo con la octogenaria Ana, de la que se afirma 
expresamente su condicidn de profetisa (Lc 2,36-38). Dos hombres y dos 
mujeres. Estos cuatro personajes proclaman, en diferentes tonos, que ya 
ha llegado el tiempo de salvacidn tan sonado y esperado en Israel. Isabel 
descubre en Marfa la Madre del Mesfas (1,43); Zacarfas celebra la visita 
de una Luz de lo alto (1,78); Simedn ha visto la salvacidn de Dios (2,30); 
Ana habla de Jesus a los que esperan la liberacidn (2,38). El testimonio 
de estos personajes no se refiere a un hecho lejano, sino ya presente, pero 
oculto en el misterio de Dios. 

Isabel, como otras mujeres en la tradicidn rabfnica, alude, llena de 
Espfritu Santo, a un nino cuyo destino serd decisivo en la historia. Cuando 
este nino sea hombre, tendrd por heraldo al hijo que ella misma dard a luz 
y que inicia ya su misidn saltando de gozo en el claustro materno. Llena 
de Espfritu Santo y llevando dentro de sf una criatura llena tambidn de 
Espfritu Santo (cf. 1,15), Isabel dedica una profecfa-felicitacidn a la madre 
sobre la que ha venido el Espfritu Santo y ha descendido la fiierza del 
Altfsimo. Gracias a Lucas, a su manifiesto interes por las mujeres en el 
seguimiento de Jesus, tenemos noticia de Isabel, esta mujer que no aguar- 
d<5 a que naciera su Senor para seguirle. 


contradictorio de que algunos rabinos fueron favorecidos con el don del Espfritu Santo; 
por ejemplo, Gamaliel II (cf. b Erub 64b), a quien Pablo debfa su educacion farisea 
(Hch 22,3) y que hablo en el sanedrfn en favor de los apostoles (Hch 5,34-39), 
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En los llamados "evangelios de la infancia" (Mt 1-2 y Lc 1-2) aparecen 
citadas por su nombre s<51o tres ciudades: Nazaret, Beldn y Jerusaldn. En 
ellas tienen lugar los hechos que constituyen el nucleo de la doble narra- 
cidn. Nazaret aparece expresamente citada cinco veces, una en Mateo y 
cuatro en Lucas; Beldn, siete veces y una mds con el sinonimo de ciudad 
de David, de las cuales cinco estdn en Mateo y dos en Lucas. Finalmente, 
Jerusaldn aparece siete veces, dos en Mateo y cinco en Lucas. 

Ademds de estas ciudades, el texto se refiere a tres lugares cuyo 
nombre preciso no cita: un lugar indefinido de Egipto, adonde huyen Josd, 
Marfa y el Nino (Mt 2,13-15); una ciudad innominada de la montana de 
Judd, donde vivfa el matrimonio Zacarfas-Isabel (Lc 1,39), y una estacidn 
o etapa en el camino de Jerusaldn a Galilea, donde hace noche la caravana 
de peregrinos galileos que vienen a celebrar la fiesta de la Pascua (Lc 
2,44), aparte de la expresidn "en los desiertos", referida al transcurso de 
la adolescencia de Juan Bautista (Lc 1,80). Distintas tradiciones, no todas 
de igual valor, han identificado el lugar de la supuesta estancia en Egipto 
con El-Matariyyeh, cerca de El Cairo; la "ciudad" de la montana de Judd, 
con Ain Karem, y la estackm de peregrinos, con El-Bireh, 14 km. al 
norte de Jerusaldn. Respecto a los "desiertos" de Juan se ha pensado 
recientemente, no sin fundamento, en la comunidad esenia de Qumrdn en 
el desierto de Judd. 


Estudios Biblicos 50 (1992) 85-102 
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No es ahora nuestra intencidn estudiar estos extremos, que, salvo la 
tradicidn egipcia, han sido suficientemente analizados por Munoz Igle- 
sias 1 . Nuestro propdsito consiste en referirnos a las tres localidades 
nombradas expresamente, Nazaret, Beldn y Jerusaldn, dando una visidn 
sintdtica de lo que sabemos hoy, a travds del estudio de las fuentes y de 
la arqueologfa, acerca de estas tres ciudades en los ultimos dias de la vida 
de Herodes el Grande (muerto en el ano 4 a. C.) y en los anos inmediata- 
mente siguientes, fechas que corresponden a los hechos narrados en los 
evangelios de la infancia, sin entrar tampoco en la discusidn del grado de 
historicidad de dstos. 


I. NAZARET 

Tanto Mateo como Lucas la llaman "ciudad" (ttoXk;), lo que eviden- 
temente no deja de ser un eufemismo. Nazaret es absolutamente descono- 
cida tanto por el Antiguo Testamento como por las fuentes profanas. 
Aparece unicamente en el Nuevo Testamento: en los evangelios, once 
veces con su nombre, otras once en forma adjetivada (nazareno), mds tres 
alusiones a "su patria"; en los Hechos aparece ocho veces, entre las que 
figura la noticia de que los cristianos recibfan el nombre de "nazarenos" 
(Hch 24,5). Desde los siglos ii-m en adelante, Nazaret comienza a ser 
citada en fuentes cristianas, tanto en historiadores como en escritos apdcri- 
fos. En la misma dpoca aparece mencionada en algunas fuentes judfas, 
como una inscripci6n de la sinagoga de Cesarea, donde se habla de que 
una familia sacerdotal vivfa en Nazaret. 

Nazaret, mds que una 7 toX.i<;, era una Kcb|rr| o aldea de la baja Galilea, 
situada sobre las colinas que cierran por el norte el valle de Yizreel o 
Esdrel6n. Sobre su escasa importancia es significativa la frase de Nata- 
nael, uno de los discfpulos de Jesus: "^De Nazaret puede salir algo 
bueno?" (Jn 1,46), si bien hay que tener en cuenta que, siendo este 
discfpulo natural de la vecina Cand (Jn 21,2), otra aldea por el estilo, la 
rivalidad local podrfa influir en el desprecio hacia la primera. 

Nazaret se encuentra a 343 m. de altura sobre el nivel del Mediterrd- 
neo y a unos 5 km. al sureste de la que fue capital de Galilea, Sdforis, de 


1 S. Munoz Iglesias, Los Evangelios de la Infancia (BAC, Madrid 1986-1990) II, 
220-227; m, 27-32 y 245-246. 
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la cual dependia administrativamente en la epoca a la que nos referimos. 
Hacia el ano 20 d. C., la creacidn por Herodes Antipas de una nueva 
capital, Tiberfades, situada 19 km. al nordeste de Nazaret, a orillas del 
lago de Genesaret, la hizo cambiar de dependencia. 

Es muy verosfmil que, Josd y Jesus -obreros o artesanos, y no labrado- 
res segun lo normal en pueblos como Nazaret- se vieran habitualmente 
obligados a trabajar en las vecinas ciudades de Sdforis y Tiberias, puesto 
que las tareas locales no serfan suficientes para ocupar todo su tiempo, 
tanto si ellos eran carpinteros, de acuerdo con la tradicidn, como si eran 
herreros o canteros, pues la palabra xeicxtov, usada en los evangelios (Mt 
13,55; Me 6,30), no especifica la clase de trabajo artesanal. 

Sdforis era una ciudad relativamente grande, y su cardcter de capital 
venfa ya desde los tiempos del procdnsul Gabinio, cuando este gobernador 
romano de Siria cred, entre el 57 y 55 a. C., la jurisdiccidn de distritos 
llamados synedria, uno de los cuales correspondia a Galilea, cuya sede de 
gobierno (Josefo, Ant XIV, 5, 4; Bell 18,5) y plaza con guarnici6n militar 
(Josefo, Ant XIV, 5, 4; Bell I, 16, 2) era Sdforis. En la dpoca de la 
infancia de Jesus debfa de ser ya una ciudad de poblacidn mixta, es decir, 
pagano-judfa, pues el legado de Siria P. Quintilio Varo, el ano 4 a. C., 
a la muerte de Herodes el Grande, penetrd en el pals con tres legiones, 
incendid la ciudad de Seforis y vendid a sus habitantes como esclavos. Las 
excavaciones arqueoldgicas que vienen realizdndose en esta ciudad, por 
cuenta de un doble equipo americano-israelf, estdn poniendo al descubierto 
grandes extensiones de la misma 2 . 

La Nazaret neotestamentaria se extend fa por la colina alargada que hoy 
forma el centro de la ciudad, incluyendo las actuates basilicas de la 
Anunciacidn y de San Josd, con una extensidn que no llegarfa a 3 ha., y 
en la que se levantarfa un caserfo relativamente disperso. Los evangelios 
hablan de un barranco por donde quisieron despenar a Jesus (Lc 4,29), 
que posiblemente corresponderfa a la zona actual del zoco o a una vagua- 
da aJ lado contrario de la aldea. Pero una tradicidn medieval habla de 
Jebel el-Qafzeh, que es una altura al sur de la ciudad, desde la que se 
domina el valle de Yizreel, en cuyas cercanfas se encuentra la famosa 
cueva prehist6rica de su nombre. 


2 J. Gonzalez Echegaray, "Investigaciones arqueologicas en Levante": Aula 
Orientalis 6 (1988) 19-46. 
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Las excavaciones arqueoldgicas realizadas en el poblado de Nazaret, 
principalmente por Viaud 3 y Bagatti 4 , se refieren en su mayorfa a im- 
portantes restos de dpoca paleocristiana, ya que en este pueblo existid una 
comunidad judeo-cristiana, que tenia sus lugares de culto tanto en la 
basilica de la Anunciacidn como en la de San Jose 5 . No es nuestro 
propdsito entrar aquf en este tema, ni en la inscripcidn griega hallada en 
el ultimo tercio del siglo xix, que probablemente data del siglo id. C. y 
alude a la prohibici6n imperial de violar las sepulturas 6 . 

Nos referimos ahora unicamente a los restos que corresponden a la 
dpoca de Jesus. No han aparecido propiamente restos de construcciones, 
sino de lo que llamarfamos la "infraestructura" del pueblo, es decir, 
aquellas partes y dependencias de las casas que penetraban en la roca y 
Servian de cimientos o bien de bodegas, despensas, silos, prensas de 
aceite, lagares y aljibes. En el interior de todas estas estructuras subterrd- 
neas, algunas bastante amplias, se han hallado diversos objetos pertene- 
cientes al ajuar de las casas, como restos de vajilla, molinos de mano, etc. 
Particular relevancia tienen las estructuras que corresponden al subsuelo 
de la Iglesias de la Anunciacidn y San Josd, que segun la tradicion corres- 
ponderlan a las casas de Marla y Josd respectivamente. En la primera hay 
una cueva relativamente amplia que coincide con el subsuelo de una casa 
rural, en torno a la cual se edified en el siglo hi una sinagoga-iglesia, que 
fue sustituida en el siglo v por una basilica bizantina, a la cual sucedid la 
iglesia de los cruzados del siglo xn y finalmente la basilica actual. En la 
segunda hubo tambidn una iglesia judeo-cristiana en torno a otras cuevas 
con silos, a la que sustituyd una basilica bizantina en el siglo vii. 

Sobre estas infraestructuras rupestres se levantarlan las viviendas 
propiamente dichas, que serlan simplemente casas de una planta con 
paredes de mamposterla, acaso con una terraza por cubierta y con alguna 
huerta y cobertizos diversos junto a la construccidn principal. Sabemos 
que en el pueblo habla una sinagoga, segun nos dicen expresamente los 
Sindpticos, lo que, por humilde que fuera, supone un edificio algo mayor 


3 P. Viaud, Nazareth et ses deux Eglises de I’Annonciation et Saint Joseph (Paris 
1910). 

4 B. Bagatti, Gli scavi di Nazaret, I. Dalle origini al secolo XII (Jerusalem 1969). 
3 E. Testa, Nazaret giudeo-cristiana (Jerusalem 1969); J. Briand, L’Eglise Judeo- 

Chretienne de Nazareth (Jerusalem 3 1979). 

6 F. M. Abel, RB 39 (1930) 567-571. 
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y mds noble que los demds. No se ha localizado con certeza el lugar de 
tal sinagoga. 

A1 otro lado de la aldea, por el noroeste, se levantaba la necrdpolis con 
las tfpicas tumbas de la dpoca excavadas en la roca, a las que se accede 
por una entrada cerrada por una piedra redonda y en cuyo interior se 
encuentran sobre las paredes las sepulturas en forma de loculi o "nichos". 
A1 extremo del antiguo poblado, tambidn por el nordeste, estd situada la 
fuente, que sin duda existfa ya en la dpoca de Jesus y que se localiza en 
la actual iglesia de San Gabriel. 


II. BELEN 

Beldn, a diferencia de Nazaret, era una verdadera "ciudad" (tc6A.i<;), si 
bien muy humilde, pese a su solera, ya que habfa sido la patria del rey 
David. Por eso Juan la llama KG)|iT| (Jn 7,42). Esta condition de ciudad 
noble y linajuada, pero pobre, no era nueva en la dpoca de Jesus, pues ya 
en el siglo vm a. C. el profeta Miqueas habla de Beldn como "pequena 
entre las ciudades de Judd" (Miq 5,1). 

Es bastante citada en el Antiguo Testamento. Tambidn se encuentra su 
nombre en fuentes extrablblicas: acaso en las cartas de El-Amarna y 
ciertamente en Flavio Josefo al referirse a la historia antigua de Israel. En 
los evangelios es nombrada diez veces. A partir de entonces su nombre 
e incluso descripciones y detalles aparecen en los escritores cristianos, 
como san Justino del siglo n, Orlgenes del siglo in, el Peregrino de 
Burdeos en la primera mitad del siglo iv, y especialmente san Jerdnimo 
en la segunda mitad del siglo iv, que vivid allf permanentemente, aparte 
de las amplias citas de .los evangelios apdcrifos. 

La ciudad de Beldn estd 8 km. al sur de Jerusaldn, situada en lo alto 
de una loma, a 777 m. sobre el nivel del Mediterrdneo. El territorio al pie 
de la ciudad es relativamente fdrtil para el cultivo de cereales, as! como 
para las vinas y olivos, pero inmediatamente al sureste comienza una zona 
esteparia, muy frecuentada por rebanos de ganado menor, que pronto se 
convierte en desierto. A travds de este desierto de Judd se abren entre 
peladas colinas profundos barrancos que sdlo algunos dfas lluviosos de 
invierno arrastran aguas torrenciales hacia el mar Muerto. La unica fuente 
de la ciudad estd en las afueras y lejana, por lo que en los tiempos 
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antiguos el agua de la lluvia se guardaba en frescos aljibes excavados en 
la roca, a los que alude 2 Sm 23,15-17. 

En el siglo i d. C. el territorio de Judea aparece administrativamente 
dividido en toparqufas, al frente de las cuales se halla una ciudad de 
alguna importancia. Desde luego, 6sta era la situation existente en la 
dpoca de la procuradurla romana, entre el 6 y el 70 d. C., pero tambidn 
debi<5 de serlo en el reinado de Herodes el Grande y aun antes, ya que 
parece datar de la administraci6n tolomaica del pais en el siglo hi a, C. 7 
Bel6n no aparece citada directamente en esta divisidn administrativa, de 
la que hablan Plinio el Viejo (V, 14, 70) y Flavio Josefo {Bell III, 3, 5). 
Ambos dicen expresamente que Jerusalem era la capital de una toparquia 
llamada en latin Orine, transcripci6n del griego fi bpevofi, es decir, La 
Montana (de Judd). Por la proximidad de Bel6n a Jerusalem podria creerse 
que aquella pertenecerla a la jurisdiccidn de dsta. No obstante, es muy 
posible que formard una jurisdiccidn propia, pues Josefo y Plinio citan 
tambidn como cabeza de toparquia al Herodium, y Plinio declara expresa¬ 
mente que el Herodium incluye la "ciudad ilustre" de su nombre. Como 
se sabe, el Herodium, del que hablaremos despuds, se encuentra en las 
proximidades de Beldn (5 km. al sureste) y puede contemplarse perfecta- 
mente desde dsta. Creemos que Beldn debid de estar integrada en esa 
toparquia. Pero es mds, por lo que sabemos, el Herodium fue un castillo- 
palacio de Herodes, pero no hay noticia histdrica o arqueoldgica que nos 
hable de la existencia all! de una verdadera ciudad. Ciertamente al pie del 
castillo existla un complejo de monumentales edificios (palacios, hipddro- 
mo, servicios...) que completaban la utilidad de la fortaleza, y hasta el 
mismo Josefo lo llama en alguna ocasidn "ciudad" a causa de su grandio- 
sidad {Bell I, 265; Ant XIV, 359-360), pero otras veces distingue con 
claridad la apariencia de la realidad, diciendo que "parecerla como si 
fuera una ciudad" {Bell I, 419-421; Ant XV, 323-325). Cabrla pensar, a 
nuestro jUicio no sin algun fundamento, que la contigua "ciudad ilustre", 
que Plinio distingue del palacio, podria ser la propia Beldn, si bien puede 
desorientar el hecho de que Plinio diga que recibe el mismo nombre de 
Herodium {Herodium, cum oppido illustri eiusdem nominis ), cosa a la que 
no vemos explicacidn, si se admitiera la hipotdtica atribucidn a Beldn. 


7 M. Rostovtzeff, Historia social y economica del Mundo Helenistico I (Madrid 
1976) 279 y 345. 
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Beldn ocuparfa por entonces una extension no superior a 8 6 10 ha., 
y parte de ella estarfa encerrada dentro de un viejo recinto amurallado, 
probablemente en estado de conservacidn muy deficiente. Las murallas 
habfan sido construidas por Roboam (2 Cr 11,6) en el siglo x a. C., pero 
no se vuelve a hablar de ellas despuds, aunque la ciudad file repoblada 
despuds del destierro (Esd 2,21 y Neh 7,26). Es preciso llegar a los 
tiempos del emperador bizantino Justiniano (siglo vi d. C.) para que se 
proceda a la restauracidn de las murallas. A1 parecer, el recinto posefa al 
menos cuatro puertas que conducfan a los caminos de Jerusaldn, Hebrdn, 
Tecua y Bet-Sahur. Fue definitivamente demolido en 1489 por orden del 
sultdn mameluco 8 . 

Dentro de la ciudad es posible que la parte m£ts alta hacia el este, 
donde hoy se encuentra el santuario de la Natividad y los alrededores, 
correspondiera a la zona de la ciudad que guardaba los recuerdos de la 
familia de David. Y es verosfmil que allf tuviera su casa Josd y su familia 
mds allegada. Como en otros poblados del pals, las casas de entonces 
aprovechaban las numerosas cuevas del subsuelo para dependencias 
complementarias, principalmente bodegas, establos, etc. Asf podrfa 
explicarse que la casa de Josd la oiida de que habla Mateo (2,11), tuviera 
un establo aprovechando una cueva, y que allf, como quiere una tradicidn 
constante e inequfvoca que se remonta nada menos que a los siglos n y hi 
( testimonies de san Justino y Orfgenes, ambos palestinos de origen), fuera 
donde nacid Jesus, en la (Jhxtvtj = establo, sin duda debidamente 
acondicionado, porque la habitaci6n principal de la casa KaxaX.'up.a = 
diversorium (cf. Lc 22,11) donde dormfan todos no era el lugar adecuado 
para Marfa y Jose (non erat eis locus ) el dfa del parto 9 . 

Las excavaciones realizadas en la basilica de la Natividad en 1934 por 
Harvey 10 y los ulteriores estudios de Bagatti y Testa 11 se refieren a 


8 B. Bagatti, "Gli antichi edifici sacri di Betlemme": Stud. Biblic. Francisc. 9 
(Jerusalem 1952); id., "Recenti scavi a Betlemme": LA 18 (1968) 181-237; D. Baldi 
y otros, Belen (Jerusalem 1985); A. Cabezon, Belen (Jerusalem 1991). 

9 M. Miguens, "In una mangiatoia, perche non e’era posto...": Bibbia e Oriente 
2 (1960) 193-198; P. Benoit, "Non erat eis locus in diversorio", en Milanges Bibli- 
ques. Hommage Beda Rigaux (Gembloux 1970) 173-186. 

10 W. Harvey, Structural Survey of the Church of the Nativity, Bethlehem (London 

1935). 
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la dpoca paleocristiana y concretamente a las fases de construction de la 
basilica. La iglesia fue construida, como en otros casos similares de 
Palestina, sobre una cueva, que en este caso la tradition identifica con el 
lugar del nacimiento de Jesus. En realidad, esta cueva estd en relation con 
todo un sistema subterrdneo de cavidades, todas ellas comunicadas entre 
si. Tales cuevas, fueron habitadas en dpoca paleocristiana (es el caso de 
san Jerdnimo en el siglo iv) y destinadas al culto y a enterramientos, lo 
que ha modificado sustanciaJmente su configuration original. No nos 
interesa ahora -una vez mds- el andlisis de los elementos arqueolOgicos 
paleocristianos que presentan dichas cavidades. De la dpoca anterior, es 
decir, del momenta en que formaban parte de las dependencias de una o 
varias viviendas (la Opoca de Jesus) quedan muy pocos elementos. No 
obstante, se ha identificado entre otros restos, una cueva que sirviO de 
aljibe y donde quedan huellas de la cuerda que erosionaba las paredes del 
pozo cuando se sacaba agua. TambiOn han aparecido restos de cerdmica 
y algunos objetos que pueden remontarse al siglo I d. C. 

En cambio, las excavaciones arqueolOgicas han puesto a la vista gran 
cantidad de restos de la Opoca del nacimiento de Jesus en el vecino lugar 
de Jebel Fureidis, colina en forma de cono truncado, en cuya cima se 
levantaba el Herodium. Las excavaciones fueron realizadas entre 1962 y 
1967 por V. Corbo 12 y posteriormente en 1972, 1973 y 1978 por E. 
Netzer 13 . Las primeras se concentraron en el palacio de la cumbre; las 
segundas en los edificios situados al pie de la ladera norte de la colina. 

El palacio fortificado estd rodeado de una sOlida muralla circular de 
unos 5 m. de espesor total con dependencias dentro de ella. El interior del 
recinto tiene un didmetro de 52,5 m. La muralla estd flanqueada en su 
exterior por cuatro torres semicirculares que miran a los cuatro puntos 
cardinales. En realidad, la de levante es sdlo aparentemente semicircular, 
porque continua en el interior, introducitiidose en el recinto y llegando a 
ser una verdadera torre circular, autdntica "torre del homenaje" de 18 m. 


11 B. Bagatti, op. cit.; E. Testa, "Le Grotte mistiche dei Nazareni e i loro riti 
battesimali": LA 12 (1962) 5-45; id. "Le ’Grotte dei Misteri’ giudeo-christiane": LA 
(1964) 65-144. 

12 V. Corbo, "L’Herodium di Giabal Fureidis": LA 13 (1963) 219-277; 17 (1967) 
65-121; id,, Herodium, I. Gli edifici della reggia fortezza (Jerusalem, Franciscan 
Printing Press, 1989). 

13 E. Netzer, Greater Herodium (Qedem 13; Jerusalem 1981). 
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de didmetro, la cual debfa de sobresalir varios metros por encima de toda 
la construcci6n, calculdndose su altura en unos 40 m. sobre el nivel de los 
patios del palacio. El interior de estas torres estaba, al parecer, destinado 
a dependencias de car deter militar. 

Dentro del recinto habfa un gran jardfn con su peristilo, que ocupaba 
prdcticamente todo el hemiciclo oriental, y en cuyos remates norte y sur 
se levantaban sendas exedras. En el hemiciclo occidental se hallaban las 
dependencias del palacio, con un gran triclinium y un servicio complete 
de banos a la romana del tipo llamado "termas". La entrada al complejo 
consistfa en una puerta a media ladera, a la que se accedfa mediante una 
escalinata. Mds alld de la puerta habfa otra escalinata subterrdnea que 
conducfa al peristilo. La fortaleza fue construfda sobre la roca firme, y 
despuds fue recrecida artificialmente la colina hasta cubrir toda la infraes- 
tructura del castillo en una altura de casi 20 m. Asf resulta que todo el 
complejo sistema de entrada ya descrito era inicialmente una construcci6n 
al aire libre hasta que fue despuds intencionadamente cubierto por las 
tierras de relleno. 

Al pie de la colina, mirando al norte, habfa un gran edificio rectangular 
de unos 130 m. de largo con amplias galerfas que se asomaban a un 
hip6dromo, a cuya cabecera se levantaba un edificio monumental. Al 
noroeste del hip6dromo existfa un complejo estructural, rodeando una 
piscina o estanque en cuyo centro se elevaba un templete de columnas. 
Mds al norte habfa un conjunto de edificios, posiblemente destinados a 
alojamiento de invitados, oficinas, servicios y almacenes. 


III. JERUSALEN 


En los evangelios de la infancia Jerusaldn aparece como la capital del 
reino, tanto desde el punto de vista civil, al ser residencia de la corte (Mt 
2,1-4), como desde el punto de vista religioso, al ser el templo el lugar 
obligado para los fieles en lo relativo a ciertas ceremonias y cultos (Lc 1, 
8-10; 2,22-38 y 41-49). Desde luego, en la dpoca de Herodes sabemos 
que Jerusaldn segufa siendo la capital administrativa del reino y lugar 
habitual de residencia del rey, pese a que dste pasaba grandes temporadas 
en Jericd, sobre todo en inviemo. Respecto a la capitalidad religiosa, baste 
recordar ahora que fue el propio Herodes quien reedificd el templo, 
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convirtiendolo en uno de los santuarios monumentales mds espectaculares 
del mundo. La situacidn iba a verse modificada en parte, despuds de la 
destitucidn por Roma de Arquelao, el heredero de Herodes, cuando se 
crea la nueva provincia procuratoriana. El gobernador romano (primero 
praefectus, despuds procurator) elegird la ciudad marftima de Caesarea 
como sede oficial del gobierno, quedando Jerusaldn como capital religiosa 
y sede de la administraci6n territorial autdnoma (el sanedrfn). 

Jerusaldn era en aquellos tiempos una ciudad francamente importante 
a escala mundial, si bien resulta muy diffcil calcular su poblaci6n. Los 
intentos realizados recientemente, cotejando las escasas fuentes a nuestra 
disposicidn, para realizar un cdlculo fundado sobre el numero de habitan- 
tes no resultan seguros, como se deduce de la diversa estimacidn de unos 
autores y otros. Entre los minimalistas podemos citar a J. Jeremfas I4 , 
que habla de 30.000 habitantes, a los que habrfa que anadir unos 125.000 
peregrinos en la Pascua, cifras que incluso estima excesivas. Entre los 
maximalistas figura Ben-Dov 15 que habla de unos 150.000 d 200.000 
habitantes, sin contar los peregrinos. 

No vamos a recopilar aquf los datos histdricos sobre la Jerusaldn 
herodiana, por ser de sobra conocidos. En cambio, creo que podrfa ser 
util para el lector presentar un resumen de lo que las recientes excavacio- 
nes arqueoldgicas realizadas en Jerusaldn nos dicen acerca de cdmo era 
esta ciudad en los ultimos dfas de Herodes el Grande. 

Respecto al perfmetro amurallado de Jerusaldn, la cuestidn, como se 
sabe, ha sido y es muy discutida. La Jerusaldn que heredd Herodes de los 
reyes asmoneos estaba amurallada, y el recinto inclufa la zona del templo, 
la colina del Ofel, el Tiropeon y la ciudad alta impropiamente llamada 
colina de Sion, el actual Barrio Judfb y el Barrio Armenio hasta la Ciuda- 
dela. Por el norte, el recinto asmoneo iba desde dsta hasta la explanada 
del templo al sur de la Puerta de Warren. Es lo que Josefo llama "Muro 
I" (j Bell 5, 136). Aunque este autor no lo dice expresamente, parece 
deducirse de su descripcidn que en los tiempos de Herodes la ciudad 
anexiond a su recinto un nuevo barrio extramuros al norte (el "Segundo" 
barrio) mediante la ampliacidn de la muralla llamada "Muro II". Esta 
partfa de la Torre Antonia en el dngulo noroeste del templo y finalizaba 


14 J. Jeremfas, Jerusalen en tiempos de Jesus (Madrid, Cristiandad, 1977) 95-102. 

15 M. Ben-Dov, In the Shadow of the Temple. The Discovery of Ancient Jerusalem 
(New York, Harper and Row, 1985) 75. 
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en la actual Ciudadela, junto a la hoy llamada Puerta de Jaffa (Bab el- 
Halil). Frente a un trazado "minimalista", propugnado por Vincent y 
comunmente divulgado en los pianos de "Jerusalem en los tiempos de 
Cristo" en la mayoria de las publicaciones, que sdlo incorpora una minima 
parte dejando fuera la actual basilica del Santo Sepulcro, la mayoria de los 
autores modemos admite que el Muro II tenia un trazado de mayor 
recorrido, partiendo ciertamente desde la Antonia, pero llegando hasta la 
actual muralla turca, incluyendo la puerta de Damasco (excavaciones de 
Hamilton y Hennesy), para despuds torcer al sur y, dejando fuera el Santo 
Sepulcro, formar un dngulo para unirse a la Ciudadela. Hay algunos 
autores (Vincent, Hennesy, Benoit...) que creen que los restos localizados 
en la Puerta de Damasco pertenecen al llamado "Muro III" de la dpoca de 
Herodes Agripa. Pero la mayoria (Sukenik, Avi Yonah, Ben Aried...) 
piensa que este Muro III coincide con los numerosos restos hallados cerca 
de la Ecole Biblique y el Consulado Americano, unos 400 m. al norte de 
la Puerta de Damasco, cuyo trazado y caracteristicas se ajustan mds a la 
description de Flavio Josefo 16 . 

Otra construction importante de Herodes fue su propio palacio, en el 
oeste de la ciudad y al sur de la Puerta de Jaffa, coincidiendo en parte con 
el actual Barrio Armenio. Desgraciadamente, nada se conserva de despuds 
de su destruction sistemdtica por Tito en el ano 70 d. C., pero si de la 
fortaleza contigua por el norte, que empalmaba con la muralla y que 
corresponde a la actual Ciudadela. Tenia tres grandes torres, llamadas 
Fasael, Hipico y Mariamme (de los nombres del hermano, amigo y esposa 
de Herodes). De la primera se conserva buena parte de la base, integrada 
en la actual construction mameluco-otomana. 

Menos sabemos hoy de la Torre Antonia, fortaleza situada en el dngulo 
noroeste del templo. La reconstruction ideal que se habia hecho de la 
misma, basada principalmente en el estudio del patio interior enlosado (el 
"Lithostrotos"), tal y como ha sido divulgada en muchas publicacio- 


16 M. Avi-Yonah, "The Third and Second Walls of Jerusalem": IEJ 18 (1968) 98- 
125; id., "Jerusalem in the Hellenistic and Roman Periods": The World History of 
Jewish People, VII. The Herodian Period (1975) 206-249; id., Encyclopedia of 
Archaeological Excavations in the Holy Land II (London 1976) 579-647; Y. Yadin 
(ed.), Jerusalem Revealed. Archaeology in the Holy City (Jerusalem 1976); Y. Aharoni 
y M. Avi-Yonah, The Mac Millan Bible Atlas (New York 2 1977). 
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nes 17 , es rechazada hoy en dfa por los arquedlogos, que estiman que los 
restos atribuidos a la torre son en realidad de un foro del tiempo de 
Adriano, perteneciente a la Aelia Capitolina 18 . En consecuencia, la 
Torre Antonia fue mds pequena de lo supuesto y situada ligeramente al sur 
del convento de las Damas de Si6n, al otro lado de la calle, en la Escuela 
Musulmana (Mddrasa al-Malakiya), donde comienza el Viacrucis. 

Sabemos ahora que el llamado "Barrio Judfo" de la Ciudad Vieja file 
en la dpoca herodiana una zona residencial con lujosas casas, muchas de 
ellas pertenecientes a familias sacerdotales. Los edificios puestos al 
descubierto en las excavaciones allf realizadas por N. Avigad 19 estaban 
en uso cuando la ciudad fue destruida por los romanos en el ano 70 d. C., 
y es diffcil precisar cudndo se inici6 su construction, pero ciertamente hay 
una mansidn en el drea J, conocida por el nombre de "Residencia herodia¬ 
na", cuya cronologfa arqueol6gica no sobrepasa en su fase terminal los 
ultimos anos del siglo i a. C., o a lo sumo los primeros del siglo i d. C., 
cuando fue derribada por razones urbanfsticas, al construir una nueva 
calle. Coincide, pues, con el reinado de Herodes el Grande. Tiene unos 
200 m 2 . y se estructura en torno a un patio central con un conjunto de una 
veintena escasa de habitaciones o dependencias. Destaca la existencia de 
un aljibe y de una sala de bano con piscina y distintos recipientes destina- 
dos a los banos rituales del judafsmo (mikvah). Tambidn se han descubier¬ 
to en una de las paredes de la casa tres alacenas para guardar la vajilla, 
por cierto de calidad, a juzgar por los restos recogidos. 

Pero no cabe duda de que la obra principal de la Jerusaldn herodiana 
fue el templo reconstruido por orden del rey. La situation polftico-religio- 
sa actual no ha permitido realizar excavaciones dentro de la explanada del 
templo, por lo que seguimos sin apenas tener datos arqueoldgicos que 
permitan discutir las lfneas generates de la reconstruction ideal que se 
habia hecho a base, sobre todo, de textos literarios. Sin embargo, la 
actividad arqueoldgica de los ultimos anos, bajo la direccidn de B. Mazar, 
se ha centrado en la zona perifdrica del templo, habidndose obtenido 


17 S. Aline de Sion, La forteresse Antonia a Jerusalem et la question du Pretoire 
(Jerusalem 1955). 

18 P. Benoit, "L’Antonia d’Herode le Grand et le Forum Oriental d’Aelia Capitoli¬ 
na": Harvard Theological Review 64 (1971) 135-167; S. Loffreda, "Resti archeologici 
nell’area della Flagellazione in Gerusalemme": LA 35 (1985) 108-128. 

19 N. Avigad, Discovering Jerusalem (Jerusalem, Basil Blackwell, 1984). 
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muchos datos, principalmente sobre los accesos y puertas del templo 20 . 
Esto es lo que vamos ahora a resumir brevemente. 

Las obras de Herodes en el monte del templo se basaron en una am¬ 
pliation a casi el doble del drea de la explanada con destino al templo y 
dependencias. Para realizar esa obra se construyb una fabulosa infraestruc- 
tura con bbvedas en tres pisos que permitieron salvar el declive de la falda 
del monte por el sur. Toda esta estructura fue cubierta al exterior por un 
impresionante muro, que ya se conocfa, pero que las excavaciones 
realizadas han permitido estudiar mejor y descubrir sus hiladas inferiores. 
(Una parte de esta muralla es el "Muro de las lamentaciones".) Estd 
admirablemente construido con sillares "secos" (sin argamasa). Algunos 
de estos sillares, cuyo peso se calcula en 400 toneladas, tienen 12 m. de 
largo por 3 de alto y 4 de ancho. 

Bordeando el oeste y el sur del templo habfa sendas calles. La del 
oeste, que topogrdficamente se corresponde con el fondo del valle del 
Tiropebn, era una via comercial, con tiendas a ambos lados. Sobre el 
muro de contention del templo habfa un pOrtico que se prolongaba por 
todo el perfmetro de la explanada. En el interior tenia columnas, pero en 
el exterior presentaba pilastras adosadas a una pared de sillares. Desde la 
cornisa de este pOrtico hasta el pavimento de la calle en sus tramos aun 
mds bajos habfa una altura de unos 32 m. Bajando por esta calle hacia el 
sur, se encontraba en primer lugar una puerta, que hoy en dfa se designa 
con el nombre de Puerta de Warren (en honor del arqueOlogo de este 
nombre), la cual darfa acceso al templo en su estructura inferior (la zona 
abovedada), y que sin duda se utilizaba para servicios. Despuds segufa 
otra puerta importante, pero dsta no se hallaba a la altura de la calle, sino 
que se abrfa directamente en el pOrtico. Para subir hasta allf era necesario 
ascender por una gran escalinata, que partfa del lado derecho de la calle 
y que, tras dos giros en dngulo recto hacia la derecha, cruzaba la calle a 
gran altura mediante un puente que corresponde al hoy conocido con el 
nombre de Arco de Wilson, y asf daba acceso al pOrtico en su tramo 
central. Siguiendo calle abajo habfa otra tercera puerta, cuyos restos se 
conocen con el nombre de Puerta de Barclay y que debiO de corresponder 


20 B. Mazar, "Herodian Jerusalem in the light of the Excavations South and South- 
West of the Temple Mount": IEJ 28 (1978) 230-237; id., The Mountain of the Lord. 
Excavating in Jerusalem (New York 1975); M. Ben-Dov, In the Shadow of the Temple. 
The Discovery of Ancient Jerusalem (New York, Harper and Row, 1985). 
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a llaraada, en el siglo id. C., Puerta de Coponio. Esta, mediante un 
pasaje subterraneo, daba acceso directamente a la explanada del templo, 
no a los pdrticos. Es posible que fuera utilizada por los extranjeros que, 
con la debida autorizacidn, podfan entrar en el "atrio de los gentiles". 
Finalmente, ya casi al terminar la calle, habfa otro paso elevado de 
caracterfsticas andlogas al descrito anteriormente, pero aun mds espectacu- 
lar, el cual, salvando la calle a travds del llamado Arco de Robinson, 
penetraba en el pdrtico en una zona mds elevada y noble del mismo, que 
corresponde al dngulo suroeste del templo. (Sobre su cima se tocaba la 
trompeta para anunciar el sdbado, segun se deduce de una inscripcidn allf 
descubierta.) Desde aqui se accedfa a la gran basilica o Pdrtico Real, que 
sustituia el pdrtico ordinario en todo el tramo sur de la explanada. Esta 
enorme basilica, al parecer, tenia tres naves y dbside, con columnas de 
capiteles corintios. Tanto la puerta de Wilson, como la de Robinson 
estaban destinadas para la gente que desde la calle comercial subla con los 
productos adquiridos a los pdrticos del templo, donde se haclan tambien 
transacciones (Cf. Mt 21,12; Me 11,15-16; Lc 19,45; Jn 2,13-16), no 
para los fieles devotos. 

La entrada y salida de los fieles se efectuaba por el lado sur a traves 
de las puertas llamadas Hulda. A la izquierda estd la Puerta Doble, de la 
que se descendfa por una gran escalinata, ahora descubierta, con una 
anchura de 65 m. Mds al este, y tambidn sobre esta fachada sur, se 
encontraba la Triple Puerta con su escalinata correspondiente, destinada 
exclusivamente al acceso de los fieles al templo (la anterior era, al pare¬ 
cer, sdlo de salida). Ambas puertas atravesaban sendos conductos subte- 
rrdneos admirablemente decorados, que, pasando por el subsuelo de la 
basilica, iban a parar a la misma explanada del templo. 

Por el este de la explanada existfa otra puerta en el dngulo sureste, 
paralela a la de Robinson, tambidn con un paso elevado, aunque de 
proporciones muchos mds modestas que aqudlla. No daba acceso al 
pdrtico, sino a la infraestructura abovedada y estaba destinada a servicios. 
Es la Puerta del Chivo Expiatorio, pues se presume que por allf era 
soltado este animal en la fiesta. Bastante mds al norte y paralela a la 
Puerta de Wilson por occidente, estaba a la altura del suelo la Puerta de 
Susa o de la Vaca Roja, por donde debfan sacarse las cenizas de esta 
ultima en la ceremonia ritual. El lugar viene a corresponder con la actual 
Puerta Dorada, cuya estructura parece ser completamente de dpoca califal. 
Al parecer, una muralla exterior partfa de aquf, tomando enseguida una 
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direccidn paralela al muro oriental del templo y dejando dentro de su 
recinto las dos puertas descritas. 

Por el flanco norte existfa la Puerta Tadi, que conducfa al pdrtico y 
que no debfa de estar en uso habitualmente. Hay que senalar tambidn en 
el muro sur, junto a las puertas de Hulda, la existencia de sendos pasajes 
subterrdneos (mesibot), distintos de los ya descritos, mucho mds angostos 
y que conducirfan a una zona de banos rituales, los cuales estaban destina- 
dos exclusivamente a los sacerdotes, que debfan purificarse despuds de 
haber sufrido alguna contaminaci6n ritual. 

Los evangelios de la infancia nos hablan de que la familia de Jesus 
sub id al templo dos veces. Una para la "presentacidn" del Nino y purifica- 
cidn de la madre (Lc 2,22-38), con objeto de cumplir la ley de Moisds 
(Ex 13 y Lev 12,8), sin que entremos aquf en ulteriores detalles del 
problema. La otra, en la fiesta de la Pascua (Lc 2,41-50), cuando el Nino 
tenia ya doce anos, posiblemente para la celebracidn del rito del bar- 
mitzwd. En ambas ocasiones Josd, Marfa y Jesus subirfan al templo 
pasando sin duda por las Puertas de Hulda y ascendiendo por los peldanos 
de las escalinatas que la arqueologfa ha descubierto y que aun pueden 
contemplarse in situ. 
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Una versi6n es una interpretaci6n. Las versiones bfblicas representan 
una interpretaci6n del traductor o de una escuela teol6gica y constituyen 
un testimonio precioso acerca del texto que leen. Las versiones sirfacas 
ofrecen ademds una valiosa ayuda en el momento de intentar discernir una 
forma semftica en la base del Nuevo Testamento. Por eso, profundizar en 
la significaci6n de cada vocablo puede conducir a una comprensidn mds 
amplia del pensamiento subyacente 1 . Todo esto avala el intento de bu- 
cear en el Canto de Marfa 2 a trav6s de su presentackin en las diversas 
versiones sirfacas 3 , aun sin entrar en la discusi6n del posible original 


1 J. M. Charlesworth, "Semitisms in the New Testament and the Need to Clarify 
the Importance of the Syriac New Testament", en Salvation en la palabra (Horn. A. 
Diez Macho; 1986) 633-638; C. McCarthy, "Gospel Exegesis from a Semitic Church", 
en J. G. Norton / S. Pisano, Tradition of the Text (1991) 106s. 

2 Aquf se toma el Magnificat como adscrito a Maria; cf. R. E. Brown, The Birth 
of the Messiah (1977) 334-336; S. Munoz Iglesias, Los Canticos del Evangelio de la 
Infantia segun San Lucas (1983) 71-114. 

3 Las versiones sirfacas utilizadas para este trabajo y sus respectivas siglas son: D, 
Diatessaron ( Vetus Evangelium Syrorum , ed. I. Ortiz de Urbina, w. 46-49.52); S, 
Vetus Syra ( Evangelion Da-Mepharreshe , ed. F. C. Burkitt); P, Peshitta ( Tetraevange - 
Hum Sanctum iuxta simplicem Syrorum versionem, ed. P. H. Pusey / G. H. Gwilliam); 
H, Filoxeniana-Heraclense ( Sacrorum Evangeliorum versio syriaca Philoxeniana, ed. 
J. White); L, Leccionario Palestinense ( The Palestinian Syriac Lectionary , ed. A. 
Smith / L.-M. Dunlopp, w. 46-50.51-55). El texto griego es el presentado por K. 


Estudios Bfblicos 50 (1992) 103-122 
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semftico subyacente al Magnificat 4 o de sus posibles conexiones con la 
figura hist6rica de Marfa 5 . 

El himno comienza con la expresidn (a.eyaXnvei, que puede significar 
en voz activa tanto "hacer grande" (Lc 1,58) como "alabar" (Hch 5,13), 
y su pasiva "ser glorificado" (Flp 1,20). El sentido de este texto lucano 
corresponde a "ensalzar" (Sir 43,31), ya que su rafz griega alude a la 
grandeza, como lo demuestra ademds la versi6n de los LXX cuando 
traduce con este vocablo diversas expresiones semfticas que mantienen ese 
sentido original. Entre ellas se encuentra 3H, que aparece con esta signifi¬ 
cation sobre todo en Dn y con la que el Tg. refleja el (leyaXOveiv de Sal 
69,33, que corresponde en el TM a un hifil de ^"13. 

Todas las versiones sirfacas usan la rafz rb > rb’ / yrb para traducir 
este primer vocablo del himno mariano. De un sentido radical "ser gran¬ 
de" se deduce el "tener por grande" y, consiguientemente, el "alabar" 6 . 
Marfa considera a Dios como grande y le venera como tal, y este recono- 
cimiento lo expresa en una bendicidn (cf. Lc 1,68), que es una alabanza 
admirativa y alegre de los beneficios de Dios. El Magnificat aparece asf 
ya desde el principio como el cdntico de una mujer que, a lo largo de 
todas sus estrofas, ird ensalzando la grandeza de "su Senor", en quien 
pone de relieve aspectos en los que ella se fija: la fuerza, la ternura, el 
alimento, la familia; ella se.siente ademds "salvada" y llena de 61, y por 
eso centra de la alabanza de las gentes; esto no la hace centrarse en sf, "la 
esclava", sino que refuerza la grandeza del Senor, experimentada a trav6s 
de "las grandes cosas" que 61 ha realizado en favor de su esclava. Por eso 


Aland, Synopsis Quattuor Evangeliorum (1988): Lc l,46b-55. 

4 Por un trasfondo hebreo de los evangelios se inclinan, entre otros, C. Tresmon- 
tant, Le Christ Hebreu (1983); J. Carmignac, La naissance des Evangiles synoptiques 
(1984); B. Dubong, L’invention de Jesus (1987). El arameo lo prefieren P. Grelot, 
Evangiles et Traditions apostoliques (1984); id., L’origine des evangiles (1986); G. 
Schwarz, Und Jesus sprach ( 2 1987); G. M. Lamsa, New Testament Light (1988). Otros 
se muestran mas reservados respecto a originales semfticos; as! J. A. Fitzmyer, The 
Gospel according to Luke I (1981) 359-366. 

5 J. Ernst, Das Evangelium nach Lukas (1977) 84s., 113; F. Mezzacasa, "El 
Cantico de liberacion de Maria": CuadTeol 9 (1988) 133-150. 

6 Con el afel de yrb es como P traduce el peyaMivcw de Hch 10,46: magnum 
praedicavit (cf. Dt 10,22 y Sab 19,22). Sin embargo, la sonancia entre 46b y 49a no 
es suficiente para postular un original donde fueran juntos estos versos, como quiere 
M. Black, An Aramaic Approach to the Gospels and Acts (1967) 151. 
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como el (j.eyaX.'Ovei de Marfa (v. 47) refleja los (ieydXrx del Senor (v. 
49), las versiones sirfacas deducen de la rafz rb el engrandecimiento 
(mawfba) de Marfa y las grandezas (rawr'bata) del Senor 7 . Pero este 
engrandecer al Senor no es una actitud servil en la esclava, sino que 
corresponde a la alegrfa de la esposa, como lo confirma el paralelismo 
(ieyaX.'Ovei / vflaXkiaavj (cf. Is 61,10). Por otra parte, si el presente de 
indicativo griego estd haciendo referenda a una accidn puntual en Marfa, 
el participio presente de todas las versiones sirfacas alude a un estado 
permanente de alabanza a Dios, haciendo notar que el alma de Marfa estd 
perpetuamente llena de este engrandecimiento del Senor. 

El "Senor" a quien se alaba es defmido en las versiones sirfacas como 
marya 8 . La expresidn ordinaria para designar "el senor" es mara, pero 
cuando este tftulo se aplica a Dios y a Cristo el sirfaco usa marya 9 , 
poniendo de relieve un gdnero del todo singular en el senorfo divino. 
Tambidn en arameo la formula normal para decir "senor" es JOQ, pero en 
el arameo palestinense de la dpoca de Cristo existe tambidn la expresidn 
N ,- lQ 10 ; ambas formas se emplean en las diversas variantes de L, que 
representa un original arameo de graffa sirfaca. Quizes se pueda pensar, 
pues, en una influencia del vocabulario arameo-palestinense sobre el 
vocabulario religioso sirfaco 11 . 

El siguiente verso del canto comienza con la expresidn Kai vflaXkio.- 
aev. Mientras S carece de puntuacidn hasta la mitad del v. 49 y P separa 


7 Dt 10,21 Sal 126,3 Dn 2,48; 7,8.11.20 Jr 45,5. En hebreo al blJ (engrandecer) 
coresponde mb“13 (grandezas), como lo muestran en sus traducciones J. B. Jona, Th. 
Yates, W. Greenfield, A. Resch. Se perderfa la conexion si |t£YtxW)V£tV se quisiera 
retraducir con otro radical como rtn , nunca usado para este fin en los LXX; as! lo 
quieren R. A. Aytoun, F. Delitzsch, P. Winter. Y se perderfa adernas una posible 
asonancia entre (engrandecer) y b’3 (alegrarse). Para retraducciones hebreas, cf. 
J. Carmignac, Traductions hebraiques des tvangiles I-V (1982-1985). 

8 Marya y mas aun mdriya forman mejor asonancia con "y dijo Maryam (no 
Miryam) que el m’rimah o merim propuesto por R. Laurentin, "Traces d’allusions 
etymologiques en Luc 1-2”: Bib 37 (1956) 1-23, espec. 5-9; adernas de la dificultad 
indicada en la nota anterior, si con esta rafz se traduce tambien el "byaXTev del v. 52 y 
el ffyetpev de Lc 1,69, donde iria mejor una ralz como qm, se pierde variedad. 

9 C. Brockelmann, Lexicon Syriacum (1928) 401a. 

10 K. Beyer, Die aranuiischen Texte vom Toten Meer (1984), descifra mdriya en 1 
Hen 10,9 y Job 34,12, aunque las ultimas letras no aparecen claras. 

11 Para esta problematica, cf. J. Joosten, "West Aramaic elements in the Old Syriac 
and Peshitta Gospels": JBL 110 (1991) 271s., 279s. 
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con un punto todos y cada uno de los hemistiquios del himno, L une los 
w. 46 y 47 excluyendo la puntuaci6n y s61o al final del v. 47 coloca un 
punto final; los demds versfculos L los va separando con los dos puntos 
de simple coma. De este modo L considera paralelos ambos hemistiquios 
en la alabanza a Marfa y pone la razdn de las felicitaciones de los pueblos 
a ella en el gesto de la mirada misericordiosa del Senor hacia su esclava. 
H, por su parte, hace del primer hemistiquio una oracidn independiente, 
cerrada con un punto y expresa en presente la glorificacidn de Marfa a 
Dios; el segundo hemistiquio, referido al pasado, hard alusi6n a un hecho 
puntual de alegrfa en Marfa, al darse cuenta de la mirada bendvola del 
Senor hacia su esclava, realizada tambidn en un gesto divino del pasado 
(v. 48a); y H cierra de nuevo el pensamiento con un punto final. 

Al desconectar H con su puntuacidn los w. 46b y 47 elimina un 
problema que preocupa a los exegetas: c6mo se puede compaginar el 
presente "engrandece" con el pasado "se alegrd". La soluci6n de mantener 
con significaci6n distinta el presente y el pasado es la que sostiene A. 
Plummer 12 . J. M. Lagrange la refuerza dando al Kori un valor hebraico 
de "porque" (cf. Sal 60,13) 13 . J. A. Fitzmyer, siguiendo a BDF, prefie- 
re considerar el segundo tiempo como un aoristo atemporal o ingresi- 
vo 14 . 

Otros, sin embargo, buscan la soluci6n en una supuesta fuente hebrea. 
Cuatro son las soluciones que se ofrecen: 1) M. Zerwick se inclina por un 
participio presente seguido de un imperfecto con wau conversivo 15 ; 6ste 
en griego se traduce con el perfecto, pero tiene el mismo sentido de 
presente que la forma anterior; se habrfa realizado, pues, una traducckm 
servil. 2) H. Sahlin prefiere contemplar un perfecto inicial, seguido de un 
imperfecto con wau copulativo 16 ; 6ste tendrfa el mismo valor del perfec- 


12 A. Plummer, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel according to 
St Luke (1961) 331. A la accion puntual de Maria en el pasado corresponden los 
aoristos que describen la accion de Dios en el pasado, no solo sobre Maria (w. 48s), 
sino tambien sobre Israel (w. 50-55) como expresion de la historia salvifica que se 
desarrolla segun el modo de ser de Dios y que adquiere tambien un matiz universal; cf. 
N. Lohfink, Lobgesange der Armen (1990) 18s. 

13 J. M. Lagrange, L’Evangile selon saint Luc (1958 7 ) ad loc. 

14 J. A. Fitzmyer, <?.c., 366; J. Nolland, Luke 1-9:20 (1989) 69. 

15 M. Zerwick, Analysis philologica Novi Testamenti Graeci (1960) ad loc. 

16 H. Sahlin, Der Messias und das Gottesvolk (1945) 171s. 
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to con fuerza de presente, y Lc lo habrfa traducido por aoristo al entender 
el wau como conversivo; se tratarfa, pues, de una traduccidn errada. 3) 
S. Munoz Iglesias propone entender la frase como un fiituro (imperfecto) 
inicial seguido de un perfecto, pero sin cdpula alguna; dsta la habrfa 
introducido el traductor, y estarfamos ante dos situaciones distintas; en 
caso de que hubiera existido la cdpula, podrfa haber estado unida al 
sujeto, al que seguirfa el verbo en perfecto, pero el traductor al unir la 
cdpula con el verbo desencadena una problemdtica de la que no es cons- 
ciente 17 . 4) R. Buth, basdndose en la tdcnica hebrea de la altemancia de 
tiempos en la podtica (cf., v. g., Sal 2,1s), propone un perfecto inicial 
seguido de un imperfecto con wau conversivo; el primero tendrfa fuerza 
de accidn pasada, y el segundo representarfa una accidn habitual; Lc al 
mantener los dos tiempos distintos conserva la alternancia modal propia 
del hebreo 18 ; estarfamos, pues, ante una tdcnica lucana. 

Toda esta problemdtica para los textos arameo-sirfacos no existe, pues 
ellos a un participio inicial que representa el estado perenne le unen el 
perfecto, simple (DSPH) o reflexivo (L); y dste no cambia de sentido por 
la presencia de la cdpula, sino que lo mantiene, un sentido que no es 
primariamente temporal en contraste con el presente, sino que representa 
simplemente una accidn completa 19 cuya temporalidad se debe discernir 
por el contexto 20 . Por eso, en lfnea con todo lo dicho, M. Black entien- 
de 'fiyaXAtaoev como un perfecto de estado y sostiene que hay que 
traducirlo como presente 21 . 

H vierte el dcyaXA.iao6ai, que en Lc se refiere siempre a la alegrfa de 
la salvacidn de Dios (1,14.44.47; 10,21), con un verbo tfpicamente 
sirfaco: fwaz\ DSPL, sin embargo, lo hacen con un verbo que existe 
tambidn en el arameo palestinense del tiempo de Jesus: Ifdy 22 . Con este 


17 S. Munoz Iglesias, o. c., 121. 

18 R. Buth, "Hebrew Poetic Tenses and the Magnificat": JSNT 21 (1984) 67-83. 

19 La variante de L en imperfecto representarfa una accion continua de alabanza en 
el espfritu de Marfa. 

20 L. Palacios, Grammatica Syriaca (1954) 67; id., Grammatica aramaico-biblica 
(1959) 21; S. Moscati, An Introduction to the Comparative Grammar of the Semitic 
Languages (1964) 131s. 

21 M. Black, o.c., 129. Tengase en cuenta ademas que, por influencia aramea en 
el hebreo de esta epoca, los tiempos consecutivos desaparecen; cf. K. Beyer, o. c. , n. 
1 . 

22 K. Beyer, o.c., 573. La referencia explfcita al arameo palestinense del tiempo 
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mismo verbo describe P la alegrfa de Sara en Gn 21,6 (= shq): "Dios me 
ha dado de qud reir (alegrarme); todo el que lo oiga se reird (gozara) 
conmigo". Si Marfa se considera "la esclava del Senor" tanto aquf (v. 48) 
como en la anunciacidn (Lc 1,37), donde de algun modo se la compara 
con Agar (Gn 16,12), al hablar de su alegrfa emerge como la nueva Sara, 
que ha sido agraciada y ensalzada con la maternidad; asf Marfa actualiza 
la alegrfa de Sara, que fue tambidn la de Abrahdn (cf. Jn 8,56: fiyaXA.id- 
aaxo) y tiene por contenido la descendencia, objeto de la promesa de 
herencia (cf. v. 55). H coloca esta semejanza con Sara en el mismo 
momento de la anunciacidn, al usar el verbo hdy, con el que P habitual- 
mente traduce el saludo paulino del %oapetv, tanto para el saludo del 
dngel como para la definicidn de Marfa: "aldgrate, alegrada" (Lc 

1,2s) 23 . 

El paralelismo de los hemistiquios 46b y 47 pone ademds de relieve la 
definicidn de Dios al subrayarlo reservando para el ultimo lugar el epfteto 
"Salvador"; es la razdn por la que Marfa se alegra en 61: porque le experi- 
menta como a su Salvador, a su Jesus 24 . He aquf el paralelismo: 

peyaAtivei i) yoxn gov xov tcvpiov 

Kod ftyaLUoaev to Jtvebpa poo x(p aorrnpi poo. 

El segundo hemistiquio estd relacionado con Hab 3,18 (cf. Sal 35,9; 


70,5): 


TM: 

’par ’nbia nb’js 

Tg: 


P: 

werwz. b'alaha’ parwqy; 


el verso completo en LXX y Vg. aparece asf: 

iym Si iv tcopup dyaA^idaopoa / ego autem in Domino gaudebo 
Xaphaopoa iiri. tw 0e§ xw acoxfipi poo / et exultabo in Deo Iesu meo. 


de Jesus es importante, pues solo recientes descubrimientos han permitido el acceso a 
documentos de valor unico como testigos del arameo de ese tiempo y en esa area. 

23 Para la comparacion de Maria con Lfa, la madre felicitada, cf. Lc 1,48 y Gn 
30,13 LXX. 

24 A. Mello, "In Deo Jesu meo: Abacuc 3,18 e il Magnificat": StudBibFranLibAnn 
38 (1988) 17-38. 
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La semejanza con Hab sugiere, en primer lugar, para Lc la uni6n de 
los w. 46b y 47; su trasfondo aplicado a Marfa subraya la alegrfa en Dios 
por encima de cualquier vicisitud 25 . Pero lo que realmente resalta en el 
texto lucano es la definici6n enfdtica de Dios como "Salvador", cuya ralz 
hebrea (BE?’) hace alusidn al nombre de Jesus (yittf’) 26 . Esta rafz, sin 
embargo, no ha pasado al arameo-sirfaco, que define la salvacidn con el 
radical prq, presente tambidn en hebreo e incluso en los textos arameos 
palestinenses de la dpoca neotestamentaria 27 . La fuerza de este vocablo, 
usado tambidn por P en el AT (Ex 2,17; 14,13; 15,2), hace referencia a 
una salvacidn entendida como "liberacidn", y precisamente liberacidn de 
los pecados (Dn 4,24). Esta rafz, usada aquf por H, de acuerdo con la 
teologfa lucana enfatiza el acto libertador de Dios (v.g., Lc 1,68s.71.74) 
en cuanto libertador del pecado (1,77), y coincide con la significacidn del 
nombre de Jesus en Mt (1,21; 26,28) y con la comprensidn juanea de la 
obra de Jesus (Jn 1,29.33; 8,34s; 20,21s). 

El tdrmino usado por las otras versiones para designar al Dios Salvador 
estd vinculado a la ralz que significa vida Qry), pero que en arameo no se 
emplea para indicar la "salvacidn". Al introducirlo las versiones sirfacas 
estdn presentando un concepto de salvacidn que sugiere el aspecto positivo 
de la misma: la vida, de la que Dios es fuente, y por tanto 61 es el vivifi- 
cador, el que libera de la muerte (cf. Lc 1,79 ) 28 . Esta complementarie- 


25 La semejanza de Lc con Hab viene sugerida tambien porque en los LXX se 
ensalza la Suvaniq de Dios, al que se define en Lc 1,49 como 8watoc, y se habla de 
que Dios ensalza (tu t& tn)/TlWc, equivalente al "ftywoev de Lc 1,52. 

26 As! J. Ernst, o. c ., 85, en contraste con H. Schumann, Das Lukasevangelium I 
(1969) 73. El que Mt (1,21) presente a la vez el nombre de Jesus con su significacidn 
no impide que Lc separe la imposicion (1,31) de su sentido, ampliamente expresado a 
lo largo de su obra y sobre todo en las narraciones de la infiancia, donde el Dios 
"Salvador" (1,47b) se hace Jesus "Salvador" (2,11) y aparece como "instrumento de 
salvacidn" (2,30), pues el la trae (1,67.71.77) y as! aparece preanunciado por su 
precursor (3,6), que actualiza a Isalas (40,5). 

27 K. Beyer, o.c., 671. 

28 F. C. Burkitt interpreta el concepto sirfaco neotestamentario entendido como 
vida, tomandolo como una teologizacion; cf. o.c. II (1904) 81s. Esta interpretacion 
menos filologica parece, sin embargo, mas acertada que la propuesta por J. Joosten 
(o.c., 275) de considerarlo como un aramalsmo occidental, ya que no se encuentra en 
arameo la ralz ’PI para expresar la "salvacidn" y su uso en L puede deberse mas bien 
a una influencia siriaca en el arameo cristiano. Comp, el mandeo manda dhayye = 
yvdxnq atonplaq (Lc 1,77) = sir. mada d'hayye; M. Lidzbarski, Das Johannesbuch 
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dad de perspectivas se observa tambidn en el modo como las diversas 
tradiciones evangelicas consideran la finalidad de la muerte de Jesus 
proclamada en la Eucaristfa: "liberacidn de los pecados" (Mt 26,28) y 
"vida del mundo" (Jn 6,51); ambos aspectos no son sino las caras de una 
misma medalla: la salvacidn. 

A esta salvacidn personificada en Marfa alude ella insistentemente con 
el adjetivo posesivo "mi". Este matiz aparece muy claro en H cuando usa 
la forma independiente dily, a diferencia de las otras versiones que unen 
pospositivamente el posesivo al tdrmino al que afecta. 

La frase siguiente del himno estd concebida en griego como una causa 
(cf. Lc 1,68): 6xt fercefiXeyev xqv xccTcdvcocnv xnq SouAxiq ai5- 
xao 29 . H, al poner aquf un punto final, como lo hace K. Aland en su 
Synopsis, presenta este tema como la razdn para la alabanza de Marfa a 
Dios. De esta posici6n se disocia L, que ha colocado el punto final 
inmediatamente antes de esta frase, considerando la alabanza de Marfa 
como un todo cerrado; consiguientemente este hemistiquio con todo lo que 
le sigue serd expresidn de acciones que ya no son de Marfa: la mirada de 
Dios y la subsiguiente alabanza de las generaciones 30 . 

El 6xi senala para H la causa de la gozosa alabanza de Marfa; lo senala 
claramente al traducirlo con metul <f 31 . Las dem2s versiones usan el 
simple y plurivalente ct arameo, que, aun teniendo fuerza causativa, 
fiinciona mds habitualmente como relativo 32 . Se tratarfa, pues, de una 
oracidn'causal, pero que viene a explicar la confianza de Marfa en Dios 
en cuanto definido como Salvador por su bendvola mirada. Por otra parte, 
los verbos que usan las versiones para traducir esta acci6n contemplante 
de Dios son tfpicamente sirfacos: hr (SPH) y dm (L); apuntan a la accidn 
de Dios fijdndose bendvolamente en Marfa y en su situacidn 33 , que 


der Mandaer (1915) XVII. 

29 Para las opiniones sobre la posible insercion del v. 48 cf. S. Munoz Iglesias, 
o.c., 125-128. 

30 La Vg. considera este v. 48 cerrado en si y hace del gesto de Dios mirando a 
Maria la razon para que la alaben todas las generaciones. 

31 Con esta concepcion coinciden los que traducen la expresidn con el ’3 hebreo (v. 
g., J. B. Jona, Th. Yates, W. Greenfield). 

32 Esta lfnea siguen los que traducen la partfcula con el hebreo (v. g., A. 
Resch, F. Delitzsch). 

33 D interpreta posiblemente la mirada de Dios con el verbo sb\ que alude a la 



LAS VERSIONES SIRfACAS DEL MAGNIFICAT 


111 


actualiza un trasfondo tfpicamente veterotestamentario (cf. 1 Sm 1,11 y 
9,16 LXX) 34 . 

Esta situacidn suya la expresa Marfa con la palabra xajceivaxnv, cuyo 
equivalente hebreo es ’JS), traducido en sirfaco como sw'bada (situation 
humillante en 1 Sm 1,11), y en Tg. como Kpm (opresidn en 1 Sm 9,16) 
y ^150 (afliccidn en 1 Sm 1,11), expresidn 6sta que se mantiene tambidn 
en el arameo en la dpoca neotestamentaria. Tanto la afliccidn de Ana 
(1 Sm 1) como la del pueblo (1 Sm 9), esperando un hijo y un Salvador, 
no son ajenas a la situacidn espiritual de Marfa 35 . Tal situaci6n es des- 
crita por todas las versiones sirfacas con la rafz mk 36 , que genera dos 
sustantivos distintos: mawkakd (DP) y makykwta (SHL). Ambos son un 
inicial reflejo de las diversas interpretaciones que hasta hoy se mantienen 
para xcmeivcociv 37 . El primero designa mds bien un estado de humi- 
llacidn (cf. Flp 3,21; Sant 1,10), mientras que el segundo hace relacidn 
a una actitud de humildad de Marfa 38 , la esclava del Senor, y correspon- 
de a xamvo^poo-ovTi y a sus paralelos ^TueiKeta y npooxriq segun se 
desprende de su uso en P 39 . Quizds la "consciencia de bajeza" ante la 
realidad, sobre todo ante la de Dios, puede ofrecer el sentido que engloba 
todos estos aspectos 40 . 

El comienzo del siguientehemistiquio —1806 yap &no xou vov— apare- 
ce servilmente traducido en PHL, mientras que S suprime la partfcula de 
atencidn i8o\>, y en D toda la expresidn se convierte en mekyl, que lleva 
carga de consecuencia: desde ahora y por lo que precede. Por su parte, 
con esta expresidn H inicia un nuevo pdrrafo, haciendo de la felicitacidn 


complacencia y al deseo divino de esa postura en Marfa. 

34 Tg. evita aquf el gesto antropomorfico de la mirada de Dios, pero P usa la rafz 
hz, propia tambien del arameo de la epoca neotestamentaria (cf. K. Beyer, o. c. , 575). 

35 C. F. Evans, Saint Luke (1990) 173. 

36 La rafz mk se encuentra tambien en TgJb 19,17 y en GnAp. 

37 S. Munoz Iglesias, o.c., 128-135. Para la referencia a los "pobres de Yahve" cf. 
tambien J. Ernst, o.c. , 85s. F. J. Fitzmyer (o.c. , 367) alude a la conciencia de indigni- 
dad de Marfa por saberse la madre del Mesfas davfdico e Hijo de Dios. 

38 H. Schurmann, o.c., 74; S. B. Dawes, "'Anawain Traslation and Tradition": VT 
(1991) 38-47 (espec. 44-47); cf. et. Si 2; 3,18; 10,6-18 cp. 16,29. 

39 American Christian Press (ed.), The Concordance to the Peshitta Version of the 
Aramaic New Testament (1985) 199b. 

40 Cf. F. Bovon, L’IZvangile selon Saint Luc (1991) 89. 
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generacional a Marfa una consecuencia de la causa mencionada en el 
hemistiquio siguiente: la accidn magnffica de Dios sobre ella. Sin embar¬ 
go, L con su puntuacidn hace de la felicitacidn a Marfa la consecuencia 
de la accidn de Dios fijdndose en ella, cuya manifestacidn son las grande- 
zas realizadas por Dios en Marfa 41 . 

Por otra parte, hay un matiz en la felicitacidn a Marfa que estd diversa- 
mente expresado en las versiones: mientras PHL hacen referencia al 
futuro cierto de que todas las generaciones "dardn gloria" {tuba) a Marfa, 
DS aluden al hecho continuo de esta alabanza, que se prolonga por los 
siglos, al decir que todas las generaciones "estardn dando gloria" a Ma¬ 
rfa 42 . Y en sirfaco, ademds, por el modo de la construccidn de las frases 
se forma un paralelismo entre los w. 48a y 49b: 

pues alabanzas me daran todas las generaciones 

porque grandezas me hizo el poderoso 43 . 

El v. 49 reviste una serie de rasgos sugerentes, aparte del ligero matiz 
del dativo expresado con Iwaty (DSP) o con ly (HL). Si SPHL conectan 
el peyaA/uvei del v. 46b con el iieyaAa de este versfculo (cf. supra), D 
empalma el iieydAa con el fmvaxoq, usando para ambos la rafz rb: el 
que es grande hace grandezas, y las hace precisamente porque es grande. 
Esta insistencia en la grandeza la senala tambidn P al interpretar "el 
poderoso" (HL) con la expresidn enfdtica: "aquel que es poderoso", y 
adopta para dvvaxoc, la rafz hyl, conectdndola con lo declarado en Lc 
1,35.3V 44 . 


41 Al ser ISob yap una traduccion sobre todo del hebr. nan "O (Is 26,21; 66,15 Lc 
1,44; 2,10; 6,23; 17,21) conlleva una conexion con lo anterior (la salvacion) que se 
explica en lo siguiente; I. Goma, El Magnificat (1982) 69ss. Por otra parte, lo que 
indica la expresidn hebrea puede ser ya un hecho conocido (el macarismo de Lc 1,45) 
que se refuerza (en Lc 1,48b), y as! con esta expresion se senala un nuevo avance en 
el pensamiento que solo en parte aparece aqui cerrado con el punto que le precede. Cf. 
Hiroya Katsumura, "Zur Funktion von hineh und wehinneh in der biblischen Er- 
zahlung": AJBI 13 (1987) 3-21. 

42 La felicitacidn a Maria esta presagiada en Cant 6,8 (como esposa), Gn 30,13 
(como madre), Sal 72,17 (del Mesfas), Mai 3,12 (del pueblo). Su razon es la accidn 
de Dios en ella (Lc 1,45), y su inicio logico —no necesariamente temporal (cf. 2 Cr 
16,9; Is 48,6; Dn 10,17)— es la historia de la salvacion. 

43 K. Aland lo confirma en su Synopsis al poner aqui un punto final. 

44 El uso absoluto de 6 Swocroq aplicado a Dios en Lc 1,49 es una novedad; P. 
Bemile, The Magnificat within the Context and Framework ofLukan Theology (1986) 
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El siguiente hemistiquio —Kai ixyxov to 6vo|xa aotou (49b)— ha 
llamado la atencidn de los estilistas. Para A. Merx, si estd unido a lo 
anterior se puede considerar corao una expresidn tortuosa y no hebrea 45 . 
Para H. Schiirmann, esta frase ha de considerarse como vulgar y negli- 
gente, o bien hay que atribuir a la cdpula fuerza de relativo semita: "cuyo 
nombre es santo " 46 . Esto lo admite tambidn J. Ernst, entendiendo la 
frase en unidad con el siguiente hemistiquio, que comienza igualmente con 
un Kai 47 . R. Buth afirma que el uso del "y" para una cldusula descripti- 
va es tfpicamente semita, y por tanto esta locucidn concreta puede consi¬ 
derarse como idiomdticamente hebrea 48 . La dificultad se resuelve desco- 
nectando los w. 49a y 49b por un punto final entre ambos, como lo hace 
H (y K. Aland en su Synopsis ). El v. 49b serfa una afirmackm nueva, 
iniciada con "y" sin fuerza de relativo 49 , destinada a continuar la des- 
cripcidn de Dios: "y su nombre es santo". 

S cambia la frase de tal forma que F. C. Burkitt llega a afirmar de 61 
que parece no estar acostumbrado a un uso liturgico (^establecido?) del 
Magnificat 50 . S comienza por poner un punto —el unico en toda esta 
primera parte del canto— al final de (ieydXa y asf aparece mds reforzada 
la inclusion con el |ieyaX'bvei inicial. Se inicia luego la definicidn del 
sujeto que ha realizado tales grandezas, prolong&ndose al pdrrafo hasta el 
final del v. 54a, donde vuelve a colocar S el punto final. Para lo que 
corresponde a 8\)vato<; en la definicidn de Dios S usa el tdrmino "glorio- 


95. Cf. Sof 3,17; Dt 10,17.21; Lc 18,27. La Svvoquq ifyiaxov (Lc 1,35) es capaz de 
derribar a los Sovacrcaq y elevar (byioaev) a los xoateivow; (v. 52). 

45 A. Merx, Die Evangelien des Markus und Lukas nach der Syrischen im Sinai- 
kloster gefundenen Palimpsesthandschrift (1905) 186. Otros, por razones teologicas, no 
ven que se pueda separar el v. 49b del entomo; v. g., A. Valentini, II Magnificat 
(1987) 168. 

46 H. Schiirmann, o. c., 74. 

47 J. Ernst, o. c., 86. Asimismo S. Munoz Iglesias (o. c., 140) considera ambas 
como "proposiciones parasintacticas hebreas". 

48 R. Buth, o. c., 82. Tam bien P. Bemile (o. c., 95) ve 49b-50 relacionado con 49a 
bajo influencia semita como dos frases relativas condicionadas en vez de emplear el 
participio o la subordinacion. 

49 P. Joiion, en L’&vangile de Notre Seigneur Jesus Christ (1930) 289s, manifiesta 
reservas acerca de la fuerza de relativo semita para este Kori. 

50 F. C. Burkitt, o. c. □, 286. 
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so", seguido de "y santo el nombre" 51 ; pero la frase continua con el 
inicio del v. 50: d'hananeh, lit. "aquel cuya misericordia..." Por eso los 
traductores del sirfaco empalman estos enunciados al dar sus versiones: "is 
cujus nomen laudatum et sanctum est" (Merx) 52 , o "He, whose name of 
mercy is glorified and holy..." (Burkitt) 53 . 

La mencidn del nombre de Dios como santo y glorioso es frecuente en 
el Antiguo Testamento 54 . Pero una cierta conexidn del nombre con la 
misericordia de Dios emerge en la literatura sapiencial, donde se pide a 
Dios (Sir 36,11-12): £X£T|cov Xaov KEK^tmevov in’ bvo\xaxi oo\) = 
tOp2 DP bv Dm, y al decir de 6\ (Sir 51,2s): £ta)tp<»aco |ie Kara 
to JtX,fi0oi; tteovc, Kai 6v6|iat6<; ooo 55 . S, al unir la misericordia con 
el nombre definitorio de Dios, recalca este aspecto en la divinidad (cf. Ex 
33,19; 34,5-8; Lc 15) y hace de esta realidad el tema de la alabanza y la 
causa de la reverencia por parte de aquellos que admitidndole como tal le 
temen, es decir, le honran 56 . Asf, dstos pasan a ser no s<51o los benefi- 
ciarios del amor fiel de Dios, sino tambidn los que le alaban. Y entre ellos 
se coloca de modo peculiar Marfa. 

Con el v. 49 concluye L su lectura liturgica en el cddice B 57 , indi- 
cando que esta primera parte tiene especial relacidn con Marfa, mientras 
que todo lo que viene a continuackm se puede considerar como una 


51 Cf. las expresiones hebreas Dtfn 7ns y “Tin obwb irVD^O TD 3 Ottf 71a. 

52 A. Merx ( 0 . c., 186) quien propone cambiar el sm en smk. 

53 F. C. Burkitt, 0 . c. n, 286, comp. I, 249. La doble calificacion del nombre esta 
de acuerdo con el uso del Antiguo Testamento, presente v. g. en Sal 111,9, que puede 
representar un paralelo de este v. 49b; cf. Sal 99,3; Ex 15,11; Is 12,4ss. 

54 El nombre de Dios unido a la santidad es cantado sobre todo en la alabanza 
cultica (Lv 20,3; Sal 33,21; 105,3; 106,47; 1 Cr 16,10.35; Ez 34,29; Sab 10,20; Sir 
17,10), y aparece con la grandeza (Ez 36,23, comp. 1 Re 8,42; Jr 10,6) y con la gloria 
(Dt 25,58; 1 Cr 29,13; Sal 8,2.10; 9,3; 148,19, comp. Gn 32,30; Mai 1,14), y pide 
peyot^ocrovriv (Sir 39,15a). 

55 Es el texto griego el que contiene esta mencion del nombre, pues el hebreo, muy 

fragmentario, lee solo “"pOP! 1VD I. Levi, The Hebrew Text of the Book of 

Ecclesiasticus (1951) 72. Comp. SalSl 17,3: "esperamos en Dios nuestro Salvador, 
porque la fuerza de nuestro Dios para siempre con misericordia". Cf. la descripcion de 
Dios en union con su nombre como "bueno y misericordioso" (cf. Sal 52,11; 54,8) en 
una inscripcion aramea de entre 114 y 125 d.C., citada por A. Merx, o. c., 186. 

56 En esta direccion parece moverse F. Bovon, o. c., 90. 

57 El codice A anade algunos fragmentos del Magnificat (cf. supra n. 3). 
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expansion sobre las acciones salvfficas de Dios en favor de sus fieles 58 , 
a quienes Marfa concreta. 

En el v. 50 el sustantivo SXeoq referido a Dios aparece traducido de 
distintas maneras en las versiones sirfacas: a partir de la rafz hn en singu¬ 
lar (SP) o de la rafz rhm en plural 59 . Con la primera se hace hincapid 
en la clemencia y en la misericordia, mientras que la segunda alude mds 
bien a la ternura en el amor, con un trasfondo que recuerda la conmocidn 
interior femenina, aplicdndosela a Dios para presentarle como fiiente de 
amor. 

Este v. 50 estd conectado con Sal 103,17 (10PI > taybwta). Ya en el 
v. 13 de este salmo aparece el verbo Dm para expresar la accidn de Dios 
"sobre los que le temen". Pero lo que en el AT (TM, LXX, P) califica 
temporalmente la misericordia de Dios — &nb tob aiavo<; Kai §©<; xob 
aioavoq— en Marfa se hace personal: dq yeveaq Kai yevedi; (cf. v. 55). 
Esta es la lectura preferida por las ediciones crfticas por ser la menos fre- 
cuente en los LXX (2x en 2 variantes a Sal 99,5 y Prov 27,24). Una 
diccidn mds frecuente es eiq yeveac, yevewv, recogida aquf por la mayorfa 
de la tradicidn bizantina y elegida por H, la traduce con un sustantivo de 
la rafz dr (como en el v. 48), alusivo a los habitantes de la tierra. P, para 
dar variedad al doble sustantivo, emplea dos tdrminos diversos: el conec¬ 
tado con dr y otro de la rafz Srb (usado en el v. 48) que alude a la propa- 
gacidn de la familia humana. Ambos tdrminos son empleados tambidn por 
S, que acentua la variedad al conectarlos con distintas preposiciones: asf 
la accidn misericordiosa de Dios se extiende "a lo largo de" (d) toda la 
familia humana y "sobre" (l = &id, Sal 103-17) todas las familias huma- 
nas entre aquellos que piadosamente le reverencian (xoiq <j>oPaufievoi<; 
abxov = I'dahlin leh ) al mantener la debida distancia (L: meneh ). De este 
modo, el "amor" de Dios pone su "fiierza" a disposici6n de sus "fieles", 
y su trascendencia divina entra en la inmanencia de la historia humana. 

Inmediatamente se inicia en el himno la descripci6n de esta accidn 
tfpica de la "fuerza" de Dios (v. 51) en favor de sus "fieles" (v. 52) como 
expresidn de su "amor" (v. 54), comenzando por un contraste en relacidn 


58 H. Schumann (o. c., 74) hace notar que el KOft inicial del v. 50 tiene fuerza 
propia y no esta subordinado al v. 50. 

59 Son estas las versiones que mas frecuentemente corresponden a iXeoc, en los 
LXX. La rafz que subyace al hebreo non en siriaco puede prestarse a ambiguedad 
(clemencia/ ignominia). 
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con los soberbios 60 . S empieza este v. 51 con un "y" para empalmarlo 
con el anterior y definir asf el cardcter de Dios: "Aquel cuyo nombre de 
misericordia es laudable... y realizd... etc", fil es glorioso porque se ha 
mostrado tal al realizar las hazanas que ahora se describirdn. La frase 
£jcovr|aev Kpaxoq £v ppaxtovi abxoo es como la tesis inicial que va a 
ser probada a continuacidn. Y los aoristos que describen la accidn de Dios 
pueden entenderse como gndmicos o como profdticos 61 . 

Las palabras iniciales £7Cotr|aev Kpaxoq —nunca asf en los LXX— 
corresponden al hebreo b’n T\iOV, que en los LXX aparece como £jtovnaev 
8uvap.iv (cf. Sal 89,11; 118,16). Este ultimo tdrmino harfa mejor paralelo 
con Suvaxoq (v. 49 con £7rovr|C£V peydcXa), traducido allf por hayltan 
(P~HL), pero Lc ha preferido aquf Kpdxoq (LXX 50x), que hace refe- 
rencia a la potencia salvffica de Dios. Las versiones sirfacas lo traducen 
como 'uhdand (SH) o zakuta (P). Con el primer tdrmino se describe la 
accidn poderosa de Dios (Sal 47,9) en orden a actuar en la herencia (Nm 
27,7; 32,2; Sal 2,8), mientras que el segundo alude a una victoria conec- 
tada con la "justicia" (“p2t) de Dios 62 ; ambos sentidos —aunque diversos— 
tienen inmediata aplicacidn en lo siguiente (v. 51b), que S inicia con su 
costumbre de introducir "y". De este modo, S prolonga la descripcidn 
fdctica de Dios comenzada en el hemistiquio anterior. Asflo hard tambidn 
S en sucesivas ocasiones, al iniciar con una cdpula y el perfecto cada uno 
de los hemistiquios, que para el griego representan una simple parataxis. 
P introducird el "y" sdlo entre 51a y 51b para convertir en construccidn 
paralela cada uno de los hemistiquios de los w. 52 y 53. 

En el v. 51b el verbo que usan las versiones sirfacas para designar 
Siecncopmcev es badar, y coinciden tambidn en traducir '87tepT|c|>avai)<; 
con la rafz htr. A dstos se les hace paralelos de los Suvdaxaq, y se les 
contrapone a los xarceivouq (cf. Prov 3,34 LXX); igualmente en sus 
manifestaciones se contrasta a los jrA.ouxouvxaq y a los mvdmaq 63 . 


60 J. Delorme, "Le monde, la logique et le sens du Magnificat": SentiotBib 53 
(1988) 1-17. 

61 Se pueden contrastar las explicaciones de H. Schumann (o. c., 75), J. A. 
Fitzmyer (o. c., 361), R. E. Brown (o. c., 363) y L. Sabourin, L’Evangile de Luc 
(1985) 75. 

62 Este sentido de Kpcrroq aparece tambi6n en la Ilfada (1,509; 6,387) y en 4 Mac 
6,34. Comp. Dt 3,24; 3 Mac 5,13. 

63 En sirfaco se pueden observar las siguientes asonancias: badraeh (con su brazo) - 
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Como la dispersibn tiene ademds una conexibn con la soberbia interior de 
planificacibn, el verbo badar recuerda la anulacibn de los planes humanos 
dramatizada en la torre de Babel (Gn 11,4.8s; cf. Lc 2,35), y tambien la 
accibn de Dios que desposee de la herencia (Gn 49,24; Jr 15,7; Ez 22,15; 
29,12), asf como la desbandada de los enemigos (Nm 10,35; Sal 68,2). 
Si los soberbios planean una conjura contra Dios (cf. Sal 2,1), el Senor 
los desbarata (Job 38,15). 

Pero la variacibn surge cuando se trata de explicar Siocvoiqc KapSiaq 
(1 Cr 29,18) no tanto en su signification verbal, que indica la planifica¬ 
cibn interior 64 , cuanto en su modalidad gramatical. Los autores se deci- 
den por considerar este binomio como un dativo de relacibn que calificaria 
a los que son "soberbios en sus planificaciones de fondo" 65 ; los sober¬ 
bios vendrfan ademds castigados precisamente por esta su torcida planifi- 
cacibn (dativo de causa). Asf lo entienden P y H. Pero la unica vez que 
en los LXX aparece SiaoKoptu^eiv con dativo simple es en Ez 5,2; se 
trata de un dativo de espacio, dbnde esparcir, y del instrumento de la 
dispersibn: x© Tcveupcra. Esta concepcibn puede estar en la base de Lc, 
ya que de algun modo un concepto similar estd presente en Pablo: Ttape- 
8©kev axtxoxx; 6 Qeoc, eiq <3c56iap,ov vouv (Rom 1,28; cf. 24); consi- 
guientemente habrfa que entender la frase lucana en el sentido de que Dios 
dispersb a los soberbios dejdndoles vagar en sus planes 66 . S, por su 
parte, propone tambibn un cambio en la interpretacibn habitual, pero 
atenibndose de algun modo al dativo de relacibn, que no afectarfa sin 
embargo al adjetivo sustantivado sino al verbo 67 ; asf traduce: "y disper¬ 
sb la planificacibn de los corazones de los soberbios", es decir, la disper¬ 
sibn afecta a la planificacibn, en cuanto que bsta se identifica con los 
soberbios, y el dispersarlos implica dispersar sus planes 68 . 


bataryteh (en su pensamiento), badar (disperso) - 'adar (ayudo), hatire (soberbios) - 
'atire (ricos). Cf. M. Black, o. c. , 152. 

64 A. Valentini, o. c. , 180-184. 

65 M. Zerwick, o. c., ad loc. 

66 J. T. Forestell, "Old Testament Background of the Magnificat": MarStud 12 
(1961) 215. Cf. J. Nolland, o. c., 72. 

67 Para todas estas modalidades del dativo, cf. M. Zerwick, Graecitas biblica 
(1966) n° 53, 57s. 

68 Vg.: mente cordis sui. Este posesivo singular concertado con el nombre y 
referido a los soberbios, que mantiene tambien la Neovulgata sin concebirlo como 
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En el v. 52 la accidn de "derribar" est£ descrita con el verbo kocioci- 
pevv compuesto Kata (hacia abajo) y aipeiv (retirar). Estos dos aspectos 
son los que se subrayan en las diversas versiones sirfacas: sea bajar (DS) 
o retirar (PH). Respecto al complemento de esta accidn, si H designa a los 
poderosos (Suvaotaq) con la misma rafz que al Poderoso (Suvatoq) 
—hayl—, DSP respetan la variation griega y usan para "los poderosos" la 
expresidn taqyfe, que hace alusidn a la fortaleza ffsica, a la diferencia de 
grandeza (D), a la fuerza salvffica (P) o la verdadera gloria (S) de Dios. 
El complemento circunstancial del que Dios retira a los poderosos de la 
tierra para abajarlos es "de sus tronos". Para el contraste, en orden a 
indicar la acci6n ascensional de Dios, las versiones sirfacas han elegido 
la rafz rm 69 que indica una exaltacidn, en vez de otra posible —qm— que 
se referirfa mds bien a un levantamiento ffsico. Y al referirse a los benefi- 
ciarios de esta accidn de Dios, los "humildes", todas las versiones los 
describen con la misma caracterfstica de la esclava del Sefior en el v. 48. 
D ademds puntualiza y amplfa, indicando de ddnde los levanta: "de la 
tierra" 70 ; asf instituye plenamente el paralelismo con la primera parte 
del hemistiquio, poniendo en contraste a los 8w&<xca<; (tf|<; yfji;) de Job 
12,19b con los tajtetvotx; triq ynq (fIKpi] ’UV) de Is 11,4 y Sof 2,3 (cf. 
Dn 3,37) 71 . 

D inicia el v. 53 con "y", como lo hace S. Pero mientras DPHL usan 
para traducir 7teiv<»vta<; la rafz kfii, a la que corresponde el verbo sb' 
(DPL) para traducir £ve7tA.T|aev como accidn propia de Dios que "sacia" 
a los "hambrientos", S emplea la rafz skn para indicar "pobre", quizes 
entendiendo el griego como 7tevr|Ta <; 72 , y que de todos modos corres¬ 
ponde mejor a su paralelo 7tX,o\)to\)Vta<;, "ricos" (DSPHL); a este necesi- 
tado Dios lo llena (mt) (SH). Es asf como emerge un paralelismo con Mt 


variante y que es distinto del semitismo griego (sing. 4- plur., distributive, cf. Jn 
14,1), es correcto, pace S. Munoz Iglesias, o. c., 149. 

69 Es esta la raiz que probablemente esta detras del nombre de Marfa: Maryam ; E. 
Vogt, "De nominis Mariae etymologia": VD 26 (1948) 163-168; J. B. Bauer, "De 
nominis 1 Mariae ! vero etymo": Mar 19 (1957) 231-234; J. A. Fitzmyer, o. c ., 344. 

70 Comp. Prov 30,14 (24,37); Sal 137,7s; 147,6. 

71 Comp. 1 Sam 2,7; Job 5,11; Sir 10,14; 11,21. Cf.et. Ez 21,31; Jr 46,16; Os 
7,12; Am 9,2; Sal 18,28; 138,6; Lc 14,11; 18,14; 1 Tim 6,15; 1 Pe 5,6. 

72 Para el paralelismo de con 7lT0%0(; y su contraste con rik othoq, cf. W. 

Bauer, Worterbuch zum Neuen Testament (1971) 1274. 
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5,3.6 y Lc 6,20s.24s, donde los "pobres" estdn en contraste con los 
"ricos" y donde los "hambrientos" quedan "saciados". S se distancia 
tambidn del resto de la tradicidn sirfaca respecto al instrumento de la 
plenitud o de la saciedad. Los otros ven "los bienes" (pi. tabata) como 
el contenido de los dones (DP) con los que Dios sacia o llena, tomdndolos 
de (mn) su tesoro (SHL), pero S habla de "su gloria" (sing, twbeh ) 73 
como del tesoro de que Dios llena al pobre, haciendo realidad la primera 
de las bienaventuranzas. Y precisamente S establece un paralelismo entre 
la "gloria" (twba) que dan las generaciones a Marfa (v. 48b) y la "gloria" 
0 twbeh ) de la que Dios llena a los pobres. 

La accidn de Dios para con los ricos se describe con diversas voces en 
las diversas versiones. Mientras L usa el simple "envid" (Hah), F se sirve 
de su equivalente Sadar; P prefiere el mds fuerte fra, que se emplea para 
designar la remocidn, la destruccidn y el repudio. Y tanto P como H para 
traducir Kevotiq se valen de la rafz sfq; pero mientras H la utiliza para 
designar a los sujetos a quienes Dios envfa "vacfos" (cf. Lc 20,10s), P se 
fija en la misma accidn de Dios que los envfa "vacfamente". Y por una 
ironfa de esta ralz, la razdn para indicar "vaciedad" estriba en que indica 
"saciedad", es decir, algo donde no cabe mds (cf. Lc 12,16-21; 18,18-23; 
tambidn 16,19-31). En todo este contexto S aparece como el mds peculiar 
al emplear la forma Sat para su versidn de £%(X7ceaT£iA£v: F. C. Burkitt 
(ad loc .) se siente incdmodo al tener que traducir: "y a los ricos desprecid 
vacfos" 74 ; pero en esta traduccidn ha dejado fuera un kad, que se en- 
cuentra entre "ricos" y "vacfos" (srq < srq pi. abs.), y cuya traduccidn 
puede corresponder a un "asf" 75 . De aquf resulta una expresidn plena- 
mente significativa: "y a los ricos los desprecid como vacfos", con lo que 
da a entender que la riqueza humana para Dios es como vaciedad (cf. 1 


73 En TM mas corriente que el pi. fOllS es el sing. 21D, que sin embargo viene 
firecuentemente traducido en LXX con el pi. (v. gr. Gn 24,10; Dt 6,11). 

74 M. Black {o. c ., 152) cree que detras del siriaco esta la misma concepcion que 
tras el arameo pm: enviar-despreciar. 

75 R. Duval, Traite de Grammaire Syriaque (1881) 285, lo traduce como "parce 
que", "lorsque". 
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Cor l,25ss; 3,19s) 76 y, si no estd acompanada de valores divinos, termi- 
na en vaciedad (Lc 12,13-21). 

S inicia el v. 54, segun su costumbre, con la conjuncidn, y las versio- 
nes se dividen al interpretar el dcvxeXdpero, gesto contrario al precedente 
de "arrojar". Sdlo L mantiene la correspondencia exacta con un qbl 
(recibid) 77 , insinuando la accidn paternal-maternal de Dios de acoger al 
nino en sus rodillas en serial de reconocimiento (cf. Gn 30,3; 50,23; Job 
3,17). P y H prefieren evitar una imagen excesivamente antropomdrfica 
de Dios, y usan la forma 'adar (ayudd). En esta misma lfnea se mueve S, 
pero la marca mds al emplear la rafz btl> se preocupd-cuidd. El objeto 
de esta accidn de Dios es "Israel", pero el calificativo tcou 86<; astern lo 
interpretan diversamente las versiones: para unas se trata del "siervo" 
(PH) —como elemento paralelo tambidn de la esclava (v. 48a)— a quien 
"ayudd" Dios (Is 50,7.9); S lo entiende como "hijo", y L mantiene el 
ambiguo talya (Vg. puer). En el Antiguo Testamento se aplica a Israel el 
calificativo de "hijo" en cuanto que tiene a Dios como su fundamental 
origen (Ex 4,22; cf. Dt 14,1; Os 11,1; Sab 18,13), y tambidn se le 
denomina "siervo" en cuanto que Dios es la direccidn ultima de su ser (Is 
42,19; 43,10; 44,1.21; 45,4; cf. 53,11). Pero para los LXX sdlo en dos 
ocasiones equivale el Jtodq a "hijo" (Prov 4,1; 20,7); ademds, S conoce 
la traduccidn de "siervo" para 7cai<; (v. g., Lc 1,19); por otra parte, en 
la tradicidn familiar de los patriarcas, a que hace relacidn este verso y el 
siguiente, a Abrahdn se le denomina "siervo" de Dios (v. g., Gn 26,24) 
y tambidn a Jacob e Israel (v. g., Ex 32,13), pero nunca "hijo". Todo esto 
estd indicando una direccidn teoldgica en S que recuerda la filiacidn divina 
de Israel 78 y la canta ahora como realizada eminentemente en el misterio 
de Marfa, diferenciando asf quizds una referencia a la "Casa de David" de 
tono menor como "siervo" (Lc 1,69) y de una dimensidn mds restrictiva. 

La ffase continua sintdcticamente con un infinitivo —ilvnaOfyvoci 
£Xeo\><;—, que las versiones sirfacas convierten en parataxis: "y se acordd" 


76 Para el trasfondo bfblico de este v. 53, cf. Dt 6,11; 12,15; 1 Sm 2,5; Sal 34,11; 
103,5; 107,9; Job 15,29; 22,9 etc., que implican una reversion en la experiencia 
humana. 

77 Sal 13,36; 117,13; Is 42,1 (TM y LXX).8s; 49,26. P. Bemile, o. c., 102. 

78 Para el paralelismo del Jtcctq de Dios (v. 54) con el ait&ppa de Abrahan (v. 55), 
cf. Is 41,8. Este concepto aparece tambien en Jn 8,37.42; cf. los comentarios a Jn 
1,29.34. 
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(SPL). Sdlo H mantiene el infinitivo, que aparece con cierta fuerza de 
finalidad: "para acordarse" 79 . El contenido de este recuerdo 80 lo vin¬ 
cula H (y L) a la rafz rhm, como en el v. 50, ligdndolo a la ternura de 
Dios, mientras, S y P establecen el mismo paralelismo, pero a partir de 
la rafz hn, que indica la misericordia, la atencidn bendvola —gratuita y 
gratificante— de Dios. 

El ultimo verso ofrece el fundamento cognoscitivo de la ayuda divina 
a Israel, arraigada en su amor: de este amor deriva la palabra del jura- 
mento, y como consecuencia de su fidelidad Dios auxilia a Israel (cf. Lc 
1,69s). Aquf brilla junto a una fuerte espiritualidad de la palabra (cf. Lc 
1,38; Jn 2,5) un fuerte sentido femenino de familia que se considera 
iniciada desde Abrahdn (cf. Hch 7,13; Mt 1,1). 

Una primera variante de tipo intensivo la recoge L al leer "segun todo 
(kwlma) lo que habld". Pero las verdaderas divergencias apuntan cuando 
se trata de interpretar la doble expresidn griega referida a los beneficiarios 
de la locucidn divina: en acusativo con rcpoq (los padres) y en dativo 
(Abrahdn y su descendencia). Ya los comentaristas del texto griego se 
dividen sobre el valor de estas construcciones y presentan soluciones 
diversas: 1) considerar el v. 55a como pardntesis 81 ; 2) tratar como inter- 
polacidn el v. 55b 82 ; 3) ver ambas expresiones como sindnimas y apues- 
tas ”, igualmente expresadas en un original semftico pero variadamente 
traducidas al griego M ; 4) el acusativo se aplicarfa a los destinatarios de 
la revelacidn (v. 55a), mientras que el dativo senalarfa a sus beneficiarios 
(v. 55b) 85 . En este punto las versiones mds antiguas (SP) deciden tratar 
ambos hemistiquios de la misma forma y hacen de los tres sujetos 


79 El infinitivo griego puede ser final, consecutivo o gerundivo (Vg. recordatus), 
representando un semitismo; M. Zerwick, Analysis, ad loc. C. F. Evans ( o. c., 176) 
lo define como "explanatory" con referenda a Lc 1,72. 

80 Cf. Ex 2,24; Sal 98,3 etc. En Sir 36,7.11 se presenta el "recuerdo del juramen- 
to" (cf. Lc 1,72s) como base para la "misericordia". 

81 Th. Zahn, Commentar iiber das Evangelium des heiligen Lucas (1883) 102. 

82 A. Hilgenfeld, "Die Geburts- und Kindheitsgeschichte Jesu (Lk 1,5-2,52)": 
ZWTh 9 (1901) 214. 

83 Asf ya Erasmo y Calvino; cf. F. Godet, Commentaire sur I’Evangile de Saint 
Luc I ( 3 1889) 131. Cf. 2 Sm 22,51 (= Sal 18,51). 

84 H. Sahlin, o. c., 173s. 

85 P. Joiion, "Notes de philologie evangelique": RecSR 15 (1925) 440s. Cf. Hch 
3,25 y F. Bovon (o. c. , 92), quien da al XaXetV el valor de "prometer". 
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—padres, Abrahdn, descendencia— interlocutores de Dios, que habla no a 
(7tpo<;) ellos, sino con ('am) ellos, sugiriendo una proximidad comunicati- 
va. Las versiones mds recientes (HL), por su parte, establecen una dife- 
rencia: la locucidn de Dios se dirige a/hacia (npoq-lwat) los padres, pero 
Ostos se concretan en Abrahdn y su descendencia como destinatarios y 
beneficiarios (/‘-para) de la misma (cf. Lc 1,72) 86 . 

La ultima expresidn eiq tov ocltava (V'alam) significa para SP el 
destino eterno de la conversation con Dios, mientras que para H represen- 
ta la indeficiente cadena del beneficio inagotable de Dios a lo largo de las 
generaciones humanas (cf. Jdt 13,14). L, por su parte, aparece mds origi¬ 
nal y, con una ampliation prepositional, vincula a "tiempo" el sentido de 
la frase, cuyo verbo principal estd en el v. 54b: "y se acordard... hasta la 
eternidad" (adamd V'alam ) 87 . El contenido de este "recuerdo" expresa- 
do en la "palabra de Dios" (cf. Miq 7,20) se refiere principalmente a "la 
descendencia" 88 , que es objeto de la indeficiente fidelidad de Dios (Sir 
44,21), cuya bendiciOn llega a travOs de Marfa por Jesus a todas las 
generaciones y hasta el final. 

Asf lo cantO Marfa. Y las versiones sirfacas ayudan sin duda a descu- 
brir algunas notas dormidas en este canto y cuyo revivir hard de seguro 
sonar esta sinfonfa de un modo mds rico y mds armonioso. 


86 Asf lo quiere tambien H. Schurmann, o. c., 77. 

87 En virtud de esta lectura seria propio tambien anadir L a los testigos que K. 
Aland menciona como representantes del atcbvoq. La fuerza de esta dimension 
temporel-eterna la reconoce tambien J. Nolland, o. c., 73s. 

88 Gn 12,3; 13,15; 17,7.9; 18,28; 22,17; 26,4; 28,14; cf. 2 Sm 7,11-16; Sal 
89,37; Is 65,23; Sir 44,19-23. 
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La presente colaboracidn al Homenaje al Prof. Salvador Munoz Iglesias 
quiere centrarse en el estudio de su obra en cuatro volumenes titulada Los 
Evangelios de la Infancia l . Nos ha parecido que la presentacidn y estu¬ 
dio de esta importante obra es el mejor homenaje que puede ofrecerle un 
amigo y companero de trabajo durante muchos anos en el campo derdsico. 
Nuestra atencidn a la obra del Prof. Munoz Iglesias es en forma de 
discusi6n (en el sentido de conversacidn crftica). Otra forma de atencidn 
no serfa cientffica. Pero el contenido de esos cuatro volumenes encierra 
una riqueza tal de observaciones y puntos de vista que serfa imposible 
valorarlos en el corto espacio de pdginas asignado a cada colaboracidn. 
Por ello, dejando para un poco mds adelante una presentacidn sumaria del 
contenido de los otros tres volumenes, nos hemos querido detener princi- 
palmente en el segundo por su especial importancia para el tema derdsico. 


1 S. Munoz Iglesias, Los Evangelios de la Infancia. I: Los Cdnticos del Evangelio 
de la Infancia segun San Lucas (BAC, 508; Madrid 2 1990); II: Los anuncios angSlicos 
previos en el Evangelio lucano de la Infancia (BAC, 479; Madrid 1986); HI: Nacimien- 
to e infancia de Juan y de Jesus en Lucas 1-2 (BAC, 488; Madrid 1987); IV: Naci- 
miento e infancia de Jesus en San Mateo (BAC, 509; Madrid 1990). 
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I. DERAS E HISTORIA EN "LOS ANUNCIOS ANGELICOS PREVIOS EN EL 
EVANGELIO LUCANO DE LA INFANCIA" (VOL. Il) 

Este volumen es con mucho el principal y el que podemos considerar 
como la aportacidn mds original del autor. El nucleo de este libro estd en 
los trabajos pioneros del autor sobre el gdnero literario de estos relatos, 
a saber, el patrdn veterotestamentario de anuncios de nacimiento o de 
misidn, y especialmente los casos de Isaac, Moisds, Gededn y Sansdn 2 . 

Aunque la sustancia del volumen estaba en aquellos estudios anteriores, 
el libro actual no es una mera reproduccidn de los mismos, sino que los 
ha incorporado en una construccidn nueva. En una primera serie de 
capftulos, el autor, tras una breve enumeracidn de los elementos que se 
encuentran en los relatos de anuncios previos (de Juan y de Jesus), expone 
el patrdn literario que descubre en la infancia de los hdroes del Antiguo 
Testamento y hace ya una primera aplicacidn a la presencia de estos 
elementos en el relato lucano. En seguida volveremos sobre ello. 

La parte siguiente de la obra esti dedicada al comentario de los tres 
relatos: las dos Anunciaciones y la Visitacidn. 

El autor distingue en cada seccidn varios apartados: generalmente 
comienza con la crttica textual. Especial interes en este sentido tiene el 
tratamiento de Lc 1,34-35 3 . Tras la crftica textual se procede a la crttica 
literaria 4 . Con este tftulo se presentan sobre todo las cuestiones de las 
posibles interpolaciones. ^No serfa dste el momento de hablar del gdnero 
literario y de la estructura del relato? 

El autor pasa a continuacidn a la exigesis o comentario de los relatos 
lucanos. En general se trata de un comentario excelente. Sin poder dete- 
nernos en las diversas partes senalamos los siguientes puntos: 

— Excelente tratamiento de la cuestidn de los esponsales 5 y postura 
equilibrada sobre la ascendencia davi'dica o levftica de Marfa. 


2 S. Munoz Iglesias, "El Evangelio de la Infancia en San Lucas y las infancias de 
los heroes biblicos": EstBib 16 (1957) 329-382. 

3 O. c., II, 79ss; notar que en p. 84 repite quiza de una forma inevitable o por 
pequeno lapsus, con las mismas palabras que en p. 79, la opinion de Kattenbush y 
Weinel. 

4 V. g., o. c., H, 73. 

5 O. c., H, 140-147. 
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— Buen estudio del tbrmino %aipe 6 con muestra de independencia de 
criterio respecto de Lyonnet y de Sahlin. Asimismo es rico el anal is is de 
la exp res id n "El Senor esta contigo" 7 , aunque nos hubiera gustado una 
referencia al Emmanuel de Is 7,4 (Mt 1,23) y a Mt 18,20. 

— Penetrante exposicibn de la expresibn "puesto que no conozco varbn" 
de Lc 1,34 (objecibn de Marfa) 8 . Sobre ello tratamos mds adelante. 

— Profundo estudio de Lc 1,35: Lo que nazca de ti sera llamado Hijo 
de Dios 9 . Tambibn sobre ello volveremos despues. La retraduccibn 10 
es muy consecuente. 

En las consideraciones que siguen pretendemos presentar y valorar a 
la vez las ideas del autor en un punto que consideramos esencial, a saber, 
la calificacibn de "derdsicos" dada a estos relates y la forma especial de 
distinguir entre hecho real y artificio literario, distincion que corre por 
toda la obra. 

1. Acontecimiento-base y artificio literario en las Anunciaciones 

Un primer tratamiento de este problema se encuentra en la seccibn II 
del capftulo primero titulada "Los anuncios de Lucas 1 y la literatura 
haggadica" 11 . Para nuestro propbsito es importante el siguiente parra- 
fo 12 . 


Ahora bien, en nuestro caso las concepciones de ambos protagonistas son 
dos hechos reales, no inventados. Lo inventado —es decir, lo literariamente 
artificioso— es el relato del anuncio de esas dos concepciones, que justamente 
es derasico porque emplea los procedimientos derasicos de los anuncios 
viejotestamentarios de nacimiento. 

Esta imitacion de procedimientos derasicos es la que da caracter de tal a los 
anuncios de Lucas 1. Como es asimismo la que hace se considere derasico Mt 


6 O. c., II, 150-154. 

7 O. c., II, 158-159. 

8 O. c., n, 173-179. 

9 O. c., n, 201-209. 

10 O. c., n, 201-202. 

11 O. c., n, 22-47. 

12 El autor se opone a la opinion de Kattenbusch, para quien el acontecimiento serfa 
inventado. 
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1-2, que imita los procedimientos de los relatos haggadicos en tomo a Moises 
y a Israel l3 . 

La expresidn "lo inventado, es decir, lo literariamente artificioso" 
muestra que el autor (Munoz Iglesias) hace una distinciOn que se prosegui- 
r & en toda la obra entre acontecimiento-base y artificio con que es narra- 
do. Esta distinciOn, como veremos, resulta muy eldstica. 

La seccidn VI del mismo capftulo primero se titula "Artificio literario 
e historicidad en los anuncios de Lc 1" w . En primer lugar trata del tema 
de los anuncios previos en el Antiguo Testamento. El autor piensa que los 
anuncios previos en el AT son artificio literario comparable al relato de 
la creaciOn en seis dfas. He aquf sus palabras: 

Si los autores de tales relatos hubieran pretendido que se interpretaran 
historicamente como predicciones reales, y de hecho no hubiera habido tal 
anuncio divino o tal previa intervention de Dios en el acontecimiento, se les 
podrfa tachar de falsarios. Pero si lo que de verdad intentaron fue recalcar la 
iniciativa divina en la actividad del protagonista, su artificio literario es tan 
legftimo como el del autor del capftulo primero del Genesis cuando dice que 
Dios mando lucir el sol antes de que este surgiera. Es una forma plastica de 
decir que tal cosa sucede porque Dios asf lo dispone 15 . 

La calificaciOn de "falsarios" a los autores de las predicciones si dstas 
no fueran reales y los autores lo supieran parece moverse en una relation 
demasiado estrecha entre derds e historia, y la explication teolOgica que 
se da del fenOmeno resulta demasiado moderna para aplicarla a los autores 
de los relatos del Pentateuco o de los libros de Josud, Jueces, Samuel y 
Reyes. 

A continuation, Munoz Iglesias hace un intento de delimitar lo que 
puede considerarse como acontecimiento-base y lo que es artificio literario 
en ambos relatos, es decir, en la anunciacidn de Juan y en la anunciacidn 
de Jesus 16 . Este apartado anticipa ya de hecho todo lo que se dice en la 
exdgesis distinguiendo entre acontecimiento-base y artificio literario en las 
dos anuneiaciones. El lector se pregunta: ^Es posible tanta precision? Sin 
duda es muy importante la conclusion de que la concepcidn virginal debe 


13 O. c., H, 35. 

14 O. c., n, 47-67. 

15 o. c. , n, so. 

16 O. c. , n, 57-67. 
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considerarse como acontecimiento-base y las razones para ello. Pero yio 
deberfa ser esto el resultado del conjunto del libro y no de las comparacio- 
nes con los relates del AT? Ademds conviene advertir que hay una dife- 
rencia fundamental entre los relates del AT (historias legendarias o histo- 
rias bpicas) y los relates del Nuevo Testamento, cuajados en una bpoca tan 
cercana a los acontecimientos y a las personas reales. Elio no significa que 
los relates del NT no puedan emplear la forma de expresibn derdsica pero 
sf debe prevenirnos contra la tentacibn de asimilar sin m3s ambos tipos de 
relates. Especial importancia tiene esta observacibn cuando de la compara- 
cibn de ambos tipos se quieren deducir conclusiones respecto de la histori- 
cidad. Ello puede llevarnos a una falsa pista. En efecto, segun Munoz 
Iglesias, en determinados casos la coincidencia con el esquema veterotesta- 
mentario es serial de artificio, y la no conformidad de algun elemento con 
el esquema es senal de historicidad (v. g. la mudez de Zacarfas como 
castigo). 

El grado, pues, de artificio en Lucas 1,5-38 ha de medirse, en lrneas 
generates, por el que presentan aquellos relates viejotestamentarios. Los 
procedimientos derasicos son los mismos en uno y otro caso. Las dosis de 
historicidad y de invencion deben ser, por lo tanto, muy parecidas. Muy 
parecidas, pero no las mismas. En ocasiones, cuando el imitador introduce 
elementos que no encajan en el esquema imitado, hay derecho a suponer que 
pesa sobre el la realidad historica del hecho nuevo, y que es esta la que le 
obliga a no ser perfectamente consecuente con su modelo l7 . 

El ejemplo aducido serfa muestra de ello. El episodio de la mudez 
como castigo 18 se interpreta como histbrico porque no entra en el esque¬ 
ma literario de los patrones veterotestamentarios. Notemos que ello parece 
indicar que Munoz Iglesias considera histbrico el conjunto del relate en 
el aspecto de concepcibn preternatural. Luego no sblo el hecho base de la 
persona del Bautista. 

Esto aparece de igual manera en la observacibn acerca de la historici¬ 
dad de los cinco meses de ocultamiento de Isabel e historicidad de la 
notacibn "al sexto mes" de 1,26 19 . <,No se da una mezcla entre concep¬ 
cibn historicista y concepcibn midr&sical En efecto, se afirma que cuando 
el elemento no coincide con el relate esquema patrbn es porque es histbri- 


17 O. c ., II, 48. 

18 O. c., II, 124. 

19 O. c., n, 130-131. 
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co. Lapregunta que surge es inevitable. Y cuando coincide, ^es inventa- 
do? Pero si esos detalles que no cuadran con el esquema son histdricos, 
^no implica ello que ya no puede hablarse de "artificio" sin mds en el 
relato de anunciacidn previa? Nos preguntamos: ^No serfa preciso otro 
planteamiento? De ello tratamos en seguida. 

En el fondo de todo este problema hay algo mds profundo: la cuestidn 
de aclarar qud entendemos por "derdsico". Veamos un nuevo pdrrafo de 
Munoz Iglesias que se esfuerza por distinguir entre los desarrollos del 
Pseudo-Fil6n y los relatos de Lucas: 

El autor de Lucas 1-2 se comporta como el midrasista haggadico autor del 
Liber Antiquitatum Biblicarum cuando describe hechos o hace hablar a perso- 
najes recientes con expresiones tomadas de los libros anteriores e incluso, a 
veces, al reves, con frases calcadas de libros posteriores. 

Pienso, no obstante, que en Lucas 1 hay algo mas. Hay una imitacion 
refleja de los procedimientos derasicos que dieron origen al esquema literario 
de los anuncios (de nacimiento y de mision) en el Antiguo Testamento. Y ello 
hace que el relato del doble anuncio a Zacarfas y a la Virgen tenga caracter 
claramente derasico 20 . 

La lectura de este pdrrafo merece una atenta consideracidn. Nos da la 
impresi6n de que el autor considera como "derdsicos" los relatos vetero- 
testamentarios y en consecuencia, por imitaci6n de los mismos, los relatos 
de Lucas. Ello significarfa algo muy importante: los relatos de Lucas son 
artificiosos porque lo son los del Antiguo Testamento. Asflo ha compren- 
dido Munoz Iglesias, y dedica un capftulo a la descripci6n de estos relatos 
en el AT. Esta constatacidn nos llevard mds adelante a una precisacidn 
importante: lo que Munoz Iglesias llama "inventado, es decir, lo literaria- 
mente artificioso" para Lucas no es, a nuestro parecer, sino la manera 
biblica de narrar un acontecimiento. ^Puede llamarse "inventado" lo que 
es pensado como la manera mds expresiva de contar la realidad? 

A este respecto carece de importancia la diferencia que Munoz Iglesias 
establece entre Mateo y Lucas. He aqui sus palabras: 


20 O. c ., II, 36. En nota 62 trae la siguiente cita: A. Dfez Macho, "Historia por 
paralelos en el Evangelio de la Infancia de Lucas", en La historicidad de los Evangelios 
de la Infancia (Madrid, Fe Catolica, 1977) 37-49 subraya en Lc 1-2 el doble procedi- 
miento de "expresarse en fraseologia veterotestamentaria" y de "servirse del genero 
literario de los anuncios de personajes importantes de la Antigua Ley". 
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Y mas arriba hemos creido descubrir el caracter derasico de Lucas 1 en la 
imitacion de los procedimientos empleados por los autores de los relatos 
biblicos sobre anuncios de nacimiento. La diferencia entre Mateo y Lucas a 
este respecto esta en que el segundo imita simplemente el texto biblico, 
mientras que el primero parece tributario de las tecnicas empleadas por los 
midrasistas extrabiblicos al embellecer, ilustrar y ampliar los textos biblicos 
anteriores 21 . 

Anotemos que, si el AT adopta ya un patrdn literario artificioso, la 
imitacidn de este patrdn lleva ya en si la calificacidn de "derdsico" (en 
Lucas) con la misma razdn que la imitacidn de las tdcnicas empleadas por 
los midrasistas extrabiblicos (en Mateo). 

Podemos decir que la distincidn entre acontecimiento-base y artificio 
literario se manifiesta como una preocupacidn b&sica de todo el estudio de 
Munoz Iglesias. El haber descubierto 22 el patrdn literario veterotesta- 
mentario llevaba consigo inevitablemente el planteamiento de la historici- 
dad del relato. El autor intenta primero dar una idea sobre la historicidad 
del patrdn veterotestamentario. 

Con mentalidad apologetica se tiende a veces a ver en los relatos biblicos 
de anuncios previos una serie de milagros profeticos en los que acaso no 
pensaron sus autores. Para ellos los anuncios muchas veces no eran prediccio- 
nes historicas, sino expresion de un convencimiento religioso: que Yahveh es 
quien mueve los hilos de la historia 23 . 

Esta concepcidn nos parece que es demasiado moderna para imponerse- 
la a los autores de los relatos del AT. Seria mejor decir que es su maiiera 
de pensar y de concebir la historia. Es su forma de narrar. Hablar de 
"artificio literario" en estos relatos del AT suena a una categoria nuestra 
que no refleja la "forma mentis" de los antiguos 24 . 


21 O. c ., II, 37, parrafo segundo. Munoz Iglesias offece una buena explicacion de 
la relacion entre las versiones latinas de Lc 1-2 y la version latina del Pseudo-Filon 
(ibid. 45-47). El principio de que el Antiguo Testamento es la referenda fundamental 
(ibid. 48-49) es acertado, pero quiza no se debiera excluir tampoco en Lucas la influen- 
cia de la literatura derasica judfa o judiocristiana. 

22 Sobre la originalidad de este descubrimiento vease lo que dice Munoz Iglesias 
en o. c., II, 188-189. 

23 O. c., II, 49-50. 

24 El problema de la "narratividad" y la "historicidad" en toda la Biblia es una de 
las cuestiones mas complicadas de la interpretacion. La diferencia entre los distintos 
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He aquf un nuevo parrafo en que Munoz Iglesias expresa su pensa- 
miento: 

Y si el hecho mismo del anuncio previo puede ser artificio literario en los 
relatos del Antiguo Testamento, con mucha mas razon habra de serlo el 
desarrollo dialogado del mismo. Artificiosa debera considerarse la teofanfa o 
la aparicion angelica, la consiguiente turbacion del protagonista y el dialogo 
que se establece entre el que da el mensaje y el que lo recibe 25 . 

De nuevo, el tdrmino "artificio" nos resulta un tanto inadecuado tanto 
para los relatos del AT como para los relatos de Lucas. El tdrmino "artifi¬ 
cio" lleva la connotacidn de "conscientemente hecho", es decir, de una 
conciencia refleja de algo inventado. En ese sentido nos parece que la 
palabra "artificio" no es la justa. Un patrdn literario se emplea sin esa 
conciencia refleja. El patrdn veterotestamentario es der&sico pero no 
artificial, sino connatural con la "forma mentis" del narrador, y en conse- 
cuencia lo mismo podemos decir del relato lucano. Distinguir entre el 
mensaje central ( theologoumenon) 26 y la forma artificiosa de prediccidn 
en los casos del AT es retroproyectar nuestras categories a unos relatos 
complejfsimos en que se han fundido la expresidn y lo expresado en un 
molde indisoluble. El problema de la historicidad en estos casos no se 
resuelve con esta distinci6n, sino que engloba el conjunto del gdnero 
literario del relato o del libro en cuestidn. 

Aplicacidn a la concepcidn virginal. 

Vengamos ahora a la aplicacidn mds importante de la distincidn entre 
acontecimiento-base y artificio literario. Digamos para empezar que 
consideramos como uno de los mdritos mds logrados de la obra de Munoz 
Iglesias el haber compaginado el gdnero literario (patrdn literario) del 
relato con la afirmacidn de la concepcidn virginal, y ello sacdndolo del 
mismo modo de empleo del "artificio" literario. Pero es conveniente 
detenerse en este punto. El autor es explfcito en ese sentido y, tras plan- 
tearse la cuestidn de si la concepcidn virginal debe considerarse como 
parte del artificio, responde: 


generos literarios, la diversidad de tradiciones y la complejidad de las sucesivas 
relecturas implican que el problema se plantee en cada texto de una manera nueva y 
distinta. 

25 O. c., H, 50. 

26 o. c., n, 50. 
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Pero lo que hemos visto sobre la dinamica expresiva de los elementos 
empleados en el esquema viejotestamentario de anuncio excluye esta hipotesis 
y nos obliga a considerar la concepcion virginal de Jesus como perteneciente 
al acontecimiento base que en el autor de Lucas 1 determina la dialectica del 
complejo artificio literario empleado 27 . 

De nuevo aquf, aun admitiendo con Munoz Iglesias la historicidad de 
la concepcidn virginal, no nos satisface la forma en que se plantea la 
distincibn entre acontecimiento base y artificio. Es curioso observar que 
Munoz Iglesias considera que precisamente el acontecimiento base deter¬ 
mina la dialectica del complejo artificio literario empleado. La sugerencia 
es interesantisima y a la vez peligrosa para la tesis del autor. Por ello 
tenemos reservas con la expresibn "el complejo artificio literario emplea¬ 
do". ^No serfa mds justo hablar del "esquema derdsico empleado"? ^Puede 
distinguirse adecuadamente en estos casos entre forma y contenido y, 
sobre todo, tildar la forma de "artificio literario"? Si el hecho-base de la 
concepcidn virginal ha sido expresado en un relato derdsico de anuncio 
previo es porque el autor de Lc 1 ha crefdo que los relatos veterotesta- 
mentarios eran verdaderos y eran la mejor ilustracibn de la concepcidn 
virginal. No vemos cdmo en este caso puede hablarse de "artificio" en el 
sentido de "inventado". Al menos el planteamiento es muy distinto. 

Una observacibn parecida podrfamos hacer a propdsito de una nueva 
formulacidn del mismo tema un poco mds adelante: 

Ello supone —en la dialectica del esquema literario empleado— que lo que 
el autor de Lc 1,26-38 trataba de atribuir a intervencion especial divina era el 
hecho, previamente establecido, de la concepcion virginal de Jesus Hijo de 
Dios. Como se habia llegado a establecer la realidad de ese acontecimiento, es 
otro asunto, que excede el campo de la presente investigacion. Pero en virtud 
de la dinamica subyacente al empleo del esquema literario de anuncio es para 
mf evidente que el autor de Lc 1,26-38 presupone el hecho real de la concep¬ 
cion virginal de Cristo, y con el relato artificioso de su anuncio previo por 
parte de Dios quiere expresar su interpretation teologica del protagonismo 
divino en el asunto 28 . 

La expresibn "relato artificioso del anuncio previo" no acaba aquf 
tampoco de satisfacernos. Probablemente serfa mds preciso decir que el 


27 o. c. , n, 59. 

28 O. c., H, 60-61. 
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hecho (de la concepcidn virginal) se relata derdsicamente. La utilizacidn 
del modelo derdsico no es para el autor un artificio, sino una forma de 
narrar, una forma que no se contradistingue con el hecho-base, sino que 
es la expresidn derdsica del mismo. Dicha expresidn no se opone a la 
realidad base, sino que la expresa y confirma. 

La seccidn titulada "El artificio del esquema en el anuncio a Ma¬ 
rfa" 29 nos confirma en la dificultad de la distinci6n entre mensaje central 
y artificio. 

He aquf una nueva formulacidn de la tesis de Munoz Iglesias: 

Si de verdad Dios la hizo concebir virginalmente, es logico que se lo 
hiciera saber de alguna manera. Pudo hacerlo por medio de un angel y en la 
forma dialogada que nos refiere Lc 1,26-38. Pero la clara semejanza de este 
relato con los esquemas artificiosos de anuncio en el Antiguo Testamento y con 
la anunciacion a Zacarias en Lc 1,5-25 nos obliga a considerar igualmente 
artificioso el relato del animcio a Marfa 30 . 

Segun ello, para Munoz Iglesias el relato de la Anunciacidn es artifi¬ 
cioso porque asf lo son los relatos del AT y el de Zacarfas. La palabra no 
nos resulta adecuada aquf tampoco. Tanto mds cuanto que "artificio" se 
pone como sindnimo de "no histdrico". He aquf de nuevo sus palabras: 

Considerando artificiosa —y, por lo mismo, no historica— la aparicion del 
angel a Marfa, no se disminuye en nada la dignidad del anuncio a Nuestra 
Senora, ya que la revelacion sin vision imaginaria —y a fortiori sin vision 
sensible— es mas alta y noble que la que va acompanada de tales visiones, al 
decir de SANTO TOMAS DE AQUINO 31 . 

Cuando el relato se entiende "derdsico" y no meramente "artificioso", 
la expresidn "y no histdrico" es muy peligrosa porque implica una "forma 
mentis" que no es la del autor sagrado. 

La insuficiencia de la distincidn entre artificio y dato histdrico resulta 
especialmente visible en uno de los casos en que Munoz Iglesias ha 
aportado sin duda mucha luz con sus estudios. Nos referimos a la objecidn 
de Marfa "quoniam virum non cognosco" (Lc 1,34). La exposicidn del 
tema es excelente 32 . Unicamente, tambidn aquf, la expresidn "artificio 


29 O. c ., n, 62-65. 

30 O. c., n, 64. 

31 O. c., n, 65. 

32 O. c., n, 173-189. 
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literario" 33 no nos parece oportuna, puesto que sugiere que es una fic- 
cidn lo que en realidad es un elemento literario —una pregunta para pro- 
fundizar en el tema— (esto sucede frecuentemente en Juan y no sdlo en 
Lucas) 34 . En ese elemento literario, como ha visto muy bien Munoz 
Iglesias, se contiene y anticipa ya la afirmacidn de la concepcidn virginal. 

1, Por qud llamarlo artificio? Es un elemento mds del conjunto der&sico. La 
pregunta-objecidn es un elemento de la forma literaria de anuncio de 
nacimiento o de misidn, pero llamarla "artificio" puede dar la impresidn 
de que esa pregunta-objecidn no es histdrica. Con ello se destaca como no 
histdrico un dato que no es sino un elemento literario de un conjunto 
derdsico cuya relacidn con la historicidad debe plantearse globalmente y 
no en algunos elementos particulares. 

2. Hecho base y artificio literario en el relato de la Visitacidn 

La aplicacidn de la terminologfa del artificio literario se amplia tambien 
al caso del relato de la Visitacidn. De una parte, se asegura la historicidad 
del relato por la razdn de que es signo: 

Hemos visto mas arriba la funcion y el origen del signo ofrecido por el 
mensajero en el esquema literario de anuncio previo. Como simple comproba- 
cion factica de lo anunciado (recuerdense los casos de Sara y de Moises), el 
signo era en su origen algo tan real y tan historico como el hecho-base que 
daba pie en cada caso al artificio literario 35 . 

La expresidn "hecho-base que daba pie en cada caso al artificio litera¬ 
rio" resulta tambidn peligrosa al querer distinguir entre forma y contenido 
con una categoria confusa. Serfa mejor tal vez hablar del hecho que se 
relata en el esquema literario de anuncio angdlico previo. En el relato de 
la Visitacidn, Munoz Iglesias se expresa asf: 

Cierto que una y otra cosa (el reconocimiento expreso de Isabel y el 
testimonio implicito de los saltos de gozo del Bautista) eran para Maria una 
prueba mas de que Dios andaba por medio, revelando a Isabel lo que el angel 
le habia anunciado a Ella e interviniendo portentosamentfe en la actuaeion 
inconsciente o prematuramente consciente de Juan. Pero no era ese el signo 
anunciado cuya comprobacidn hubiera que buscar en la visita a Isabel. Ese 


33 O. c., H, 187, lui. 2. 

34 O. c ., H, 189-190. 

35 O. c. , n, 218. 
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plus sobreanadido puede no ser historico, sino mero artificio del autor para 
anticipar, en contexto literario profetico, la realidad historica del testimonio de 
Juan adulto a favor de Jesus Mesfas. Otro elemento artificioso en el relato de 
la Visitacion es el cantico que el autor pone en boca de Maria como respuesta 
a las alabanzas de Isabel y como expresion de sus propios sentimientos por 
haber sido elegida para madre del Salvador 36 . 

Como puede ver el lector, la frase "ese plus anadido puede no ser 
histdrico" parece implicar una distincidn muy frdgil. Si la Visitaci6n es un 
hecho real para Munoz Iglesias, el relato es sin duda la forma narrativa 
derdsica de expresar ese hecho. Es confuso hablar de elementos histdricos 
y no histdricos. Elio lleva sin duda al planteamiento del conjunto. Por ello 
es significativa la frase que el autor nos ofrece: "Aun en el supuesto de 
que el episodio sea histdrico" 37 . 

3. Conclusiones sobre derds e historia y derds y teologia en Lc 1 

Al final de este volumen, el autor ofrece una serie de conclusiones 38 
sobre las que nos interesa destacar dos: una sobre la relacidn entre derds 
e historia y otra sobre derds y teologfa. 

a) Derds e historia. 

Todo cuanto acabamos de decir aparece tambidn en la Conclusidn n° 
4°. He aquf sus palabras (refiridndose a las anunciaciones de Juan y de 
Jesus): 

Lo "inventado" —es decir, lo literariamente artificioso— es el relato del 
anuncio previo de esas concepciones, que justamente es derasico porque 
emplea los procedimientos derasicos de los anuncios viejotestamentarios de 
nacimientos 39 . 


36 O. c., II, 218-219. 

37 O. c., H, 220, lln. 1-2. 

38 La conclusidn (n° 5; o. c ., H, 248 final, apartado b) sobre la unidad de autor de 
Lc 1-2 parece fiindada, pero ello es distinto de la cuestion del original hebreo o griego. 
^No podrfa haber hecho lo mismo un autor en griego? Sin duda ello esta en relacion 
con la conclusidn n° 2 (p. 247 mitad): "el griego autenticamente lucano del actual texto 
evangelico obliga a adjudicar al antioqueno la patemidad de la traduccion". La afirma- 
cion da por supuesto el conocimiento del hebreo por parte de Lucas, cosa posible pero 
no probada. 

39 O. c ., H, 248. 
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De nuevo, la expresidn "lo inventado, es decir, lo literariamente artifi- 
cioso" para designar la forma del relato es inadecuada, puesto que supone 
la distinci6n de las categorias de hecho histdrico y de relato derdsico, 
entendiendo este ultimo como pura forma literaria artificial. La razdn de 
que nuestro relato es derdsico porque as! lo son los procedimientos de los 
relatos veterotestamentario que Lucas emplea, deja traslucir, por el 
contexto de las palabras que preceden, la equivalence entre "derdsico" y 
"no histdrico". Pero la cuestidn es mucho mds compleja. Una forma de 
narrar un acontecimiento que adopta modelos veterotestamentarios puede 
hacerlo por una razdn teoldgica (Jesus cumplimiento del AT) y partir del 
supuesto de la historicidad de los relatos bfblicos. Cuando el autor de Lc 
1 narra, no "inventa" ni tiene conciencia deusar un "artificio". Solamente 
aplica a Jesus formas narrativas que expresan adecuadamente, a su pare- 
cer, el ser y la misidn de Jesus (y de Juan). La manera con que el aconte¬ 
cimiento se encarna en la forma narrativa no permite ser calificada de 
"artificio" en sentido de "invento" o "ficcidn". Es unicamente un relato 
derdsico. Hablar de elementos histdricos y elementos no histdricos (derdsi- 
cos) en ese conjunto es mezclar las categorias. El hecho nos llega unica 
y exclusivamente en el vehlculo del relato. 

Con las reflexiones que anteceden no pretendemos minimizar la impor- 
tancia de la cuestidn de la historicidad de los relatos tanto del AT como 
de Lc 1. La preocupacidn en este sentido, que estd presente en toda la 
obra de Munoz Iglesias, no solamente es legftima, sino que es uno de los 
principales valores de esta investigacidn. El esfuerzo por distinguir entre 
acontecimiento-base y artificio literario ha tenido como consecuencia la 
aplicacidn del gdnero "derdsico" a estos relatos sin con ello poner en duda 
datos fundamentales de la fe cristiana. El esfuerzo merece nuestro aplau- 
so. Nuestras consideraciones crfticas tienen como finalidad destacar que 
la cuestidn de la relacidn entre derds e historia es mds compleja. 

La distincidn entre acontecimiento-base y artificio literario no parece 
que pueda aplicarse a unos relatos como los del anuncio previo de naci- 
miento o misidn en el AT en los que forma y contenido estdn indisoluble- 
mente unidos en un relato cuya relacidn con la historicidad estd en funcidn 
de una "forma mentis" que no es consciente de esa distincidn (entre 
acontecimiento-base y artificio). Y si ello es cierto respecto de los relatos 
del AT, mucho mds cierto es aplicado a los relatos de Lc 1 para quien los 
relatos bfblicos no eran ficcidn, sino relatos de personajes de la historia 
de la salvacidn. Utilizar el modelo narrativo de estos relatos es "derds". 
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Para el autor de Lc 1, la utilization de estos modelos no era sino la conse- 
cuencia de una conviccidn: Con Jesus llegaba la plenitud de la salvacidn 
de la que los hdroes biblicos eran prefiguracidn. El derds era la forma de 
narrar en conformidad con el cumplimiento. La historia se narra derdsica- 
mente. Es como una encarnacidn del hecho en el relato. Derdsico no 
significa "no histdrico". El problema de la historicidad, tan justamente 
presente en la preocupacidn de Munoz Iglesias, es un problema siempre 
pendiente. Pero la expresidn derdsica no puede invocarse como argumento 
en contra de la historia. Derds e historia no son dos miembros de una 
alternativa, sino dos ingredientes que se funden en un relato de una 
manera siempre distinta y nueva. 

b) Derds y teologfa. 

La conclusidn n° 3 40 sobre el cardcter de la teologfa de Lc 1-2 mere- 
cerfa un estudio mds detenido que no podemos hacer ahora. ^No serd el 
mesianismo de Lc 1 (con las menciones de la casa de Jacob y del trono 
de David) una expresiOn de cumplimiento mesidnico de la promesa, pero 
sin el contenido del mesianismo del rey material terreno que parece 
atribuir a este texto Munoz Iglesias? 

La teologfa del autor de Lc 1-2 serfa, segun Munoz Iglesias, de tipo 
judeocristiano muy primitivo. Estamos de acuerdo con 61 cuando niega 
que los evangelios de la Infancia representan el ultimo estadio de una 
evolution que primero ponfa la divinidad de Cristo (y el tftulo Kyrios) en 
la Resurrection, despuOs lo retrotrae al Bautismo y, finalmente, al naci- 
miento y conception. 

Pero una teologfa alta de Lc 1-2 no tiene por quO ser confirmation de 
tal evolution. Como tampoco lo exige el evangelio de la Infancia de 
Mateo, que tiene sin duda una teologfa alta (Emmanuel). La cuestiOn es 
importante, y de ella depende la interpretation de muchos pasajes. La 
polOmica con Laurentin, que se descubre a travOs de toda la obra, depende 
del juicio sobre la teologfa de Lc 1-2. La teologfa alusiva (y, en muchos 
casos de ella, el empleo de lo que nosotros llamamos derds de traspa- 
so) 41 dependen de esta cuesti6n. Munoz Iglesias esta en la lfnea minima- 


40 o. c. n, 247. 

41 Vease nuestra obra Derds. Los caminos y sentidos de la Palabra divina en la 
Escritura. Primera Serie: Derds targumico y Derds neotestamentario (Madrid, C.S. 
I.C., 1987) 339-350. 
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lista, aunque sin cerrar el horizonte; Laurentin est& en la lrnea maximalis- 
ta 42 . 

En algunos casos aparece esta tensidn. Asfla expresidn "Hijo de Dios" 
en Lc 1,35 ha de entenderse, segun Munoz Iglesias, con sdlo el alcance 
veterotestamentario 43 . La cosa es discutible tanto en Lucas como en el 
supuesto autor judeocristiano. ^Acaso en Lc 1-2 no estamos en el cumpli- 
miento mesidnico cristiano con toda su originalidad y novedad? Por ello, 
segun hemos indicado mds arriba, las afirmaciones de que el autor se 
mantiene en un mesianismo veterotestamentario (por las expresiones "casa 
de Jacob" y "trono de David") 44 deben entenderse a la luz de la expre¬ 
sidn "el Espfritu Santo descender^ sobre ti". 

Ciertamente, Munoz Iglesias estd en lo justo al afirmar que el autor de 
Lc 1 no estd componiendo el Credo de los Apdstoles, y menos aun el 
Credo Niceno-Constantinopolitano 45 ; pero £no podrfa el termino Ky- 
rios 46 tener el doble sentido de divinidad (traspaso del nombre divino) 
y de Mesfas? Igualmente, en las alusiones al Area de la Alianza, que 
Laurentin pone de relieve y que Munoz Iglesias discute 47 , <,no podria- 
mos tener algo de lo que llamamos deras de traspaso? 


II. DERAS E HISTORIA EN LOS RELATOS DE NACIMIENTO E INFANCIA 
DE JUAN Y JESUS EN LUCAS (VOL. Ill) 

El vol. Ill estd dedicado al Nacimiento e infancia de Juan y de Jesus. 
Contiene un andlisis de los distintos textos con una sorprendente informa¬ 
tion de cada uno de los problemas y con soluciones exegeticas dignas de 
consideration 48 . El autor tiene presente continuamente la retraducciOn 


42 Toda la seccion de o. c. , II, 240-245 con el tltulo "Un escrito sacerdotal" es en 
realidad una crftica de la opinion de Laurentin sobre la teologfa alusiva. Munoz Iglesias 
ve en todos esos detalles solamente una conclusion: la pertenencia de Lc 1-2 a un autor 
de cuno levftico. 

45 O. c. , II, 208-209. 

44 O. c., II, 209-210. 

45 Vease tambien una buena observacion en o. c. , n, 116, mitad, sobre lo que 
nosotros llamamos "deras de traspaso". 

46 O. c., II, 119. 

47 O. c. , II, 241-242; vease tambien p. 236 (teologfa alusiva). 

48 He aquf algunas de las principales cuestiones en que se ha detenido el autor: 
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al hebreo del texto griego correspondiente 49 para fundamentar su tesis 
de un original hebreo. Mds adelante volveremos sobre ello. En cada 
cuestion el autor sostiene una postura original, y son frecuentes las refe¬ 
rences al problema de la historicidad, que intenta plantear en terminos 
modernos. En este sentido merece especial atenckm el episodio sobre los 
pastores de Belen. Tras exponer el genero literario del relato 50 , el autor 
aborda la cuestion de la historicidad. He aqui la postura de Munoz Igle- 
sias: 


Lo mas probable es que intervienen pastores en el relato porque historica- 
mente tuvieron algo que ver con el acontecimiento y asi lo recogia la tradicion 
original —acaso el testimonio de Maria— que el autor de Lucas 1-2 incorpoid 
a su narration. 

Aun en la hipotesis de que su presencia forme parte del legitimo artificio 
literario de Lc 2,8-20, habria que decir que el autor los eligio sin duda porque 
resultaba verosimil su insertion, aparte de que enmarcaban oportunamente la 
profesion pastoril del David historico (1 Sam 16,11; 17,15.20.28.34.40;2 Sam 


- La cuestion del censo, que considera historico dando a la vez razon de la intention 
del relato (o. c. , III, 73-74). En relacion con el censo de Quirino adopta una position 
matizada ( ibid., 67), con una information muy abundante y una buena solucion 
lingiiistica (Tlpdrcri = anterior a). 

- Solucion razonada al problema del TlpOTOTOKO^ (ibid., 82). 

- Original explicacion de la firase "lo envoivio en panales" para indicar un nino 
recien nacido, es decir, que no aparecio adulto (ibid., 88-89). 

- En relacion con el "pesebre", despues de describir las diversas soluciones, afirma 
que la mejor es considerarlo como un dato historico (ibid., 89-92). 

- Buen estudio acerca del "K0CT(xto)pa" (ibid., 92-98; una smtesis en p. 98, pfo. 
segundo). 

- Interesante explicacion de la tradicion de la cueva (ibid., 99-104) y del buey y el 
asno (ibid., 104-106). 

- Buena consideracion sobre el alcance de a'OpP&AA.O'Oaa (de Lc 2,19) (ibid., 152- 
156). 

- Penetrante y original solucion filologica a la expresion de Lc 2,22 "KaOapiapou 
a'bTWV" ("al cumplirseles el tiempo para la purificacion") (ibid., 171-177). 

- Interpretacion de Lc 2,34 en el sentido de "signo al que se hace oposicion" (vease 
la justificacion de esta traduccion en ibid., 187 y nota 25). 

49 El autor se complace en citar continuamente el texto original. Hay pocos errores 
en el griego y en el hebreo. De todos modos para eventuales /uturas reediciones 
anotamos en III p. 152 lin. -15 aWTTiaei (debe decir auveTqpei); en p. 176, lm. 20 

(debe decir OrW). Ver asimismo en II, p. 180, lm. 17 (debe decir Din*); 
II, p. 192, hn. 19 (debe decir IQ^D). 

50 O. c., IE, 108-114. 
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7,8; Sal 78,70...)y la funcion que los profetas atribuyen metaforicamentea su 
descendiente el Mesfas (Miq 5,3; Ez 34,23; 37,24...) 51 . 

Como se ve, Munoz Iglesias emplea de nuevo su terminologfa de 
"artificio literario legftimo" para referirse a lo que, unas pdginas mds 
adelante, en relacidn con el mensaje de Lc 2,10-11 y la dindmica del 
relato, llama acertadamente "midrds haggddico": 

Y el autor de Lucas 1-2 al recoger los datos de la tradicion historica sobre 
aquel acontecimiento, careciendo del soporte narrativo historico del que 
siempre ha necesitado el pueblo hebreo para formular sus creencias, y dado 
que no tiene costumbre de formular estas en abstracto, recurre al procedimien- 
to del midras haggadico. Preocupado por la teologfa —mucho mas que por la 
historia— coloca en labios de un angel la formulation de su creencia. Con ello 
manifiesta su convencimiento sobre el origen revelado de esta fe, y da por 
sentado que ha sido Dios quien ha producido el acontecimiento 52 . 

Un profundo desarrollo de los terminos Soter, Khristos y Kyrios 53 
pone de relieve la teologia contenida en el mensaje. En relacidn con el 
termino Kyrios el autor apunta 54 acertadamente la referenda a la divini- 
dad de Cristo (lo que nosotros hemos llamado en otro lugar derds de 
traspaso) 55 . Otro tanto pensamos que debe decirse respecto del termino 
Soter, puesto que este tftulo es una aplicacidn a Jesus en el NT del atribu- 
to divino de "Salvador" predicado de Dios en el AT (Is 12,2; 45,21; cf. 
Ex 15,2). 

La teologfa alta que se atribuye a estos tdrminos es sin duda una 
dificultad para la opinion de Munoz Iglesias acerca de la teologfa cristolo- 
gica rudimentaria del autor de Lc 1-2. Nos parece que estos lugares, al 
igual que Lc 1,35, implican una teologfa que no puede calificarse de 
"primitiva" en el sentido de mesianismo veterotestamentario. 

En cuanto al episodio de Jesus en el Templo, el desarrollo destaca 
acertadamente la intencidn del relato presentando a Jesus como Consagra- 
do a Dios. En este mismo sentido, Munoz Iglesias pone de relieve el 
alcance de la frase: "(.No sabfais que deb fa ocuparme en las cosas de mi 


51 o. c., m, 121. 

52 o. c., m, 125. 

53 O. c., m, 129-145. 

54 O. c., m, 141-142. 

55 Vease nota 41. 
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Padre?" (Lc 2,49), y su relation con el episodio de la presentation en el 
templo 56 . 

Finalmente, respecto de la lengua original de Lc 1-2, Munoz Iglesias 
presenta en este volumen 57 una argumentation que sin duda resulta 
impresionante. No obstante, nos parece que no debemos entrar en el 
problema, porque ello nos llevarfa fuera del propdsito de nuestra colabora- 
cidn. Otro tanto digamos de las cuestiones con que Munoz Iglesias termi- 
na el volumen, a saber: Autor judfo-cristiano palestinense de primera 
hora Si y Probable origen levltico de Lucas 1-2 59 . 

Terminemos la revista de este volumen con unas palabras acerca del 
tema de nuestro andlisis y que Munoz Iglesias titula Fondo histdrico y 
artiflcio literario y que comienza con estas palabras: 

En lrneas generates, la comprobacion de que Lc 1-2 emplea los procedi- 
mientos derasicos de determinados patrones literarios conocidos y usados en 
el Antiguo Testamento me ha permitido establecer, por comparacion, la 
historicidad de un mmirno de elementos que en estos casos determinan o 
inducen a la election de estos generos literarios o modos de narrar m . 

No tenemos nada que objetar a la forma con que nuestro autor trata de 
destacar los elementos histdricos que se contienen en estos dos capftulos 
de Lucas. Nos parece que es un deber y una tarea del exegeta. Unicamen- 
te nos gustaria insistir en la peculiaridad del relato derdsico en que hecho 
histdrico y forma literaria (mejor que artificio literario) se hallan indisolu- 
blemente fundidos. 


III. DERAS E HISTORIA EN "LOS CANTICOS DE LA INFANCIA" (VOL. i) 

La justification de esta obra en volumen independiente y separado tiene 
un motivo razonable. Los cuatro himnos lucanos tienen una entidad 
suficiente y una problemdtica comun. Podria discutirse si el estudio de los 
himnos serfa mds oportuno en un comentario seguido, enmarcados en su 


56 o. c.,m, i7i. 

57 O. c ., m, 270-280. 

58 O. c., in, 281-282. 

59 O. c., m, 382-383. 

60 O. c., HI, 284. El autor destaca la vida del joven Juan en el desierto, el censo 
de Quirino y algunos detalles de la escena de la presentacion de Jesus en el Templo. 
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contexto. Pero, pensado como obra monogrdfica, es una opcibn legftima. 
Igualmente es discutible si se debia comenzar con este volumen la colec- 
cibn, pero tampoco aqui hay razbn decisiva en contra. Desde el punto de 
vista de la relacibn entre deras e historia, este volumen ofrece menos 
material que los otros. Sin embargo, hay dos aspectos fundamentales que 
conviene destacar. En primer lugar, la consideracibn de estos cdnticos a 
la luz de los insertos poeticos en contextos narrativos en el AT. Esta 
forma literaria es, ya en sf misma, derdsica. En segundo lugar, la exegesis 
por lugares paralelos del AT, que, como veremos en seguida, es una de 
las caracteristicas del comentario, es tambien una dimension derasica. 

El estudio de los himnos sigue un esquema bien definido en cada uno 
de ellos. Comienza con una consideracibn de crftica textual y literaria, y 
se aborda despuds el comentario exegdtico siguiendo el curso del texto. El 
tratamiento de las cuestiones de crftica literaria es amplio y sirve de 
introduccidn y de toma de postura para el comentario. Quizd hubiera sido 
deseable un apartado en que apareciera con claridad en cada caso la 
disposicidn estructural (en estrofas) que el autor adopta. 

Digamos en seguida que se trata de un comentario cientffico con un 
riguroso andlisis de los textos originales 61 y con un mdtodo de exdgesis 
por paralelos del Antiguo Testamento, tambidn en sus textos hebreo (TM) 
y griego (LXX). Es una interpretacidn de la Escritura por la Escritura en 
que aparece el trasfondo veterotestamentario de los himnos. Esta exdgesis 
es uno de los principales valores del libro. 

Tanto en la seccibn introductoria a cada himno como en la exdgesis, 
el autor muestra una opinibn personal con toma de postura propia en los 
casos que considera oportunos y con independencia de criterio. Destaque- 
mos entre los temas introductorios el exhaustivo tratamiento de la atribu- 
cibn del Magnificat a Isabel o a Marfa 62 . 

Una preocupacibn, que aparece a la largo de toda la obra, es la retra- 
duccibn del texto griego lucano al hebreo siguiendo a Delitzsch, Aytoun, 
Pesch, Lagrange, etc. Elio estd conectado con la opinibn acerca del autor 
de los himnos, de que hablaremos en seguida. La insistencia en la retra- 
duccibn hebrea, aunque a veces resulte reiterativa, agiliza y dinamiza la 
busqueda del sentido del texto. 


61 En alguna ocasion se abusa tal vez del recurso al texto griego del NT en pasajes 
en que tal recurso puede ser innecesario, v. g., en o. c., I, 239 varias citas del Cuarto 
Evangelio en griego. 

62 O. c ., I, 71-103. 
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Como adquisiciones destacables (o que mds nos han impresionado en 
la lectura del comentario) indicamos las siguientes: 

— La consideracidn de los himnos en la dptica cristiana: "Caracterfstica 
comun a los cuatro himnos es el acento de escatologfa cumplida que los 
invade" 63 . 

— La visidn del Magnificat como canto de cumplimiento mesidnico 64 
y como exposicidn de una teologia: "Dios gusta de manifestar su poder en 
la humillacidn de los soberbios y en la exaltacibn de los humildes" 65 . 
El autor destaca acertadamente la TamvoxJv; como concepto central del 
Magnificat 6S . 

— La excelente explicaci6n de la unidad del Benedictus con la doble 
temdtica: aoristos de cumplimiento mesiinico en la primera parte y futuro 
de explicacidn de la misidn del Precursor del Mesfas en la segunda 67 . 
Nuestro autor ha destacado bien la centralidad del tdrmino "visitar": la 
visita de Dios a su pueblo y la visita del Mesfas (<5cvocToA,fi), a qui6n Juan 
prepara el camino 68 

En cuanto a la teologfa del autor judfocristiano, Munoz Iglesias la 
describe en estos terminos: 

Lejos de descubrir en el autor o autores de los canticos de Lucas 1-2 
intencion de retroproyectar sobre la Infancia de Jesus la cristologfa mas o 
menos evolucionada de finales del siglo I, creo ver en sus composiciones una 
elemental cristologfa —ciertamente postpascual, pero muy anterior al 70— que 
reflejauna mentalidadjudfo-cristianapoco o nada influenciadaporel encuentro 
entre el cristianismo y la cultura helenica 69 . 

No obstante, con motivo de la aplicacidn al Mesfas del verbo "visitar", 
que se encuentra referido a Dios en el AT y en el comienzo del himno, 
nuestro autor se pregunta: "^Sera mucho suponer que el autor del Bene¬ 
dictus considera verdadero Dios al Mesfas? Atribuir esa conviccidn a 


63 O. c., I, 22. 

64 O. c., I, 161 

65 O. c., I, 142. 

66 O. c., I, 135 pfo. central. 

67 O. c. I, 174-175. 

68 O. c., I, 234-235. 

69 O. c. ,1.3 mitad. 
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Zacarfas puede resultar excesivo; pero no que la tuviera el autor judfo 
cristiano del himno" 70 . 


IV. DERAS E HISTORIA EN EL NACIMIENTO E INFANCIA DE JESUS 

en s. Mateo (vol. iv) 

Aunque los lfmites de nuestro trabajo no nos permiten detenernos en 
este volumen como lo hemos hecho en relacidn con el segundo, es necesa- 
rio indicar brevemente la forma con que Munoz Iglesias aborda la cues- 
tidn del estudio del tema del derds en estos capftulos de Mateo. Tanto mds 
cuanto que el libro aparece en 1990, y en consecuencia el autor ha tenido 
tiempo de reflexionar nuevamente sobre el tema 71 . 

Este cuarto volumen presenta una estructura parecida a los anteriores. 

En un primer capftulo 72 estudia las cuestiones introductorias (estruc¬ 
tura literaria, el problema del estrato premateano en Mt 1-2 73 , las citas 
del Antiguo Testamento). 

El cap. II 74 estd dedicado a la genealogfa de Jesus (Mt 1,1-17) con 
los apartados de crftica textual y crftica histdrica y literaria, donde incluye 
una larga disertacidn sobre la razdn de incluir las cuatro mujeres en la 
genealogfa de Jesus aportando una solucidn interesante: la no pertenencia 
de ninguna de ellas a la lfnea hereditaria davfdica. Una nota final sobre el 
origen y valor de la genealogfa completa esta seccidn. 

El cap. Ill 75 se titula "La Gdnesis de Jesus (Mt 1,18-25)". Tras un 
buen apartado dedicado a la crftica textual, Munoz Iglesias introduce una 
seccidn llamada "Andlisis lexicografico", que en realidad es ya una exege¬ 
sis de los puntos principales de la perfcopa (dedicando una atencidn 
especial a 1,25: "y no la conocfa") 76 . Una nueva seccidn con el tftulo 


70 O. c. , I, 235-236; cf. tambien 240-241. 

71 El autor cita nuestra obra Derds en o. c. , IV, 243, nota 110. 

72 O. c., IV, 3-47. 

73 Munoz Iglesias hace un minucioso repaso de las posturas sobre tradicion y 
redaccion en Mt 1-2 (o. c ., IV, 6ss) y rechaza con vigor la opinion de un estrato 
premateano (especialmente contra Brown y contra Segalla). Una breve conclusion en 
22-23. 

74 O. c., IV, 49-123. 

75 O. c., IV, 125-202. 

76 O. c. , IV, 144-150. 
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"Cuestiones exegdticas" aborda una serie de problemas interesantes de los 
que dos tienen relacidn directa con el tema derdsico. El primero es el 
alcance del pasaje Mt 1,18-25, y que Munoz Iglesias sintetiza con la frase: 
"Mt 1,18-25 ... mds que historizacidn de una previa fe teol6gica es a 
todas luces una teologizacidn de un hecho hist6rico previo" 77 . A este 
propdsito, el autor hace en nota una observacidn interesante para la rela- 
ckm entre derds e historia. He aquf sus palabras: 

Con ello no negamos el procedimiento derdsico empleado por Mateo para 
expresar esta interpretation teologica del hecho historico de la patemidad legal 
de Jose, que va a consistir en sensibilizar la intervention de Dios mediante una 
aparicion en suefios con mensaje verbal angelico 78 . 

La observacidn es justa, y el autor lo trata mds adelante 79 . Pero con- 
viene advertir que el elemento derdsico fundamental del relato es la doble 
referencia del nombre de Jesus (El salvard a su pueblo de sus pecados) y 
de Emmanuel con todo el entramado de la cita y aplicacidn de Is 7,14. En 
ambos casos tenemos, a nuestro parecer, lo que hemos llamado en otro 
lugar "derds de traspaso" 80 : aplicacidn a Jesus de atributos y nombres 
que se aplican a Dios (en el AT). No es el unico caso de derds mateano 
de traspaso 81 . Munoz Iglesias insiste con razdn en el hecho de que este 
desarrollo derdsico no estd en el origen de la concepcidn virginal, sino que 
la presupone como dato previo. 

El cap. IV 82 tiene como tftulo "La adoracidn de los magos (Mt 2,1- 
12)". Sin duda un tema interesante para nuestro problema de derds e 
historia. El autor divide el tratamiento en dos secciones: "Andlisis lexico- 
grafico" 83 y "Problemdtica histdrico-exegdtica" 84 . En relacidn con el 
tema de la "estrella", Munoz Iglesias analiza primero el tdrmino 85 sin 


77 o. c., IV, 152. 

78 O. c., IV, 152, nota 67. 

79 O. c., IV, 175-177 (l as apariciones en suenos) y 178-185 (la imposicion del 
nombre de Jesus y la patemidad legal de Jose). 

80 Vease nota 41. 

81 Vease nuestro articulo " 1 Alii estoy Yo en medio de ellos 1 (Mt 18,20). Un 
ejemplo mateano de Deras de traspaso”, en In medio Ecclesiae. Misceli ania en 
Homenatge al Prof. Dr. Isidre Gomd i Civit = RCtT 15 (1989) 133-148. 

82 O. c., IV, 203-262. 

83 O. c. , IV, 202-217. 

84 O. c., IV, 217-262. 

85 O. c. , IV, 207-208. Notese, en cambio, que en p. 211 (todavia dentro de la 
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entrar todavfa en la cuestibn derdsica. Ya en la seccibn de "Problemdtica 
histbrico-exegbtica" vuelve sobre el tema; en primer lugar en la seccibn 
A (Condicibn y procedencia de los magos), donde, refiribndose a la omi- 
sibn explfcita de los pasajes bfblicos referentes a los que traen dones de 
Arabia, dice Munoz Iglesias: 

Si Mateo los tuvo por procedentes de Arabia, no se explica que lo silen- 
ciara en un contexto de deras de cumplimiento tan claro como el episodio de 
la Adoration en Belen. Quiza porque procedfan —o le interesaba presentarlos 
como procedentes— de otra parte silencio la referencia a los mencionados 
pasajes S6 . 

De todos modos, conviene advertir que un derds de cumplimiento 
puede realizarse no sblo mediante citas explicitas, sino tambibn mediante 
alusiones. 

De nuevo vuelve sobre el tema de la estrella en la seccibn D ("La 
estrella de Jacob en los ordculos de Balaam") 87 . A nuestro parecer hu- 
biera sido un buen momento para hablar del tratamiento derdsico. A 
propbsito de la exclusibn de la aparicibn de la estrella como un hecho 
preternatural hace Munoz Iglesias la siguiente reflexibn: 

El unico detalle aparentemente preternatural en la description de la estrella 
por parte de Mateo es el dato de que, al salir los magos de Jerusalen camino 
de Belen, "los precedfa, hasta que, llegando, se paro sobre el lugar donde 
estaba el Nino" (Mt 2,9). Pero ya antes hemos visto el claro artificio literario 
de esta frase, cuyo alcance natural es evidente (siempre que nos movemos de 
noche da la impresion de que la estrella a la que miramos va delante y se para 
cuando nos paramos) y cuyo valor derasico teologico resulta indudable (la 
Providencia que movio a los magos a ponerse en camino hacia Jesus no paro 
hasta dejarlos de rodillas ante El) 88 . 

Notemos de pasada que el autor introduce una explicacibn natural en 
un relato derdsico en su conjunto. Tal vez estamos ante la fusibn de dos 
explicaciones alternativas 89 . 


seccion de "Analisis lexicografico") se recurre a la naturaleza derasica del relato para 
explicar el episodio de la estrella como gui'a. 

86 O. c., IV, 221. 

87 O. c., IV, 236-239. 

88 O. c., IV, 241. 

89 Igual observacion cabe hacer al tratamiento de las misma cuestion en p. 227. 
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Munoz Iglesias expone mds claramente su pensamiento en una seccibn 
que titula "El relato de los magos es una construccibn derdsica con base 
histbrica" 90 . La terminologfa empleada en esta seccibn y la preocupacibn 
por distinguir entre derds e historia han llevado al autor a un considerable 
esfuerzo que merece toda atencibn. Es cierto que Munoz Iglesias utiliza 
la expresibn "lo mds derdsico" 91 en un sentido que parece equivaler a 
"lo mds inventado". Pero tambien es cierto que aduce buenas razones para 
afirmar que Mateo no crea su relato a partir de las profecfas 92 . Un 
pdrrafo merece transcribirse (a propbsito de la distincibn entre estrella y 
Rey de los judfos). 

Las dificultades que ya encontrabamos antes para atribuir a los magos, en 
base al oraculo de Balaam, la distincion entre "estrella" y "Rey de los Judfos" 
eran y siguen siendo insolubles desde una lectura del pasaje hecha en clave 
historica. Pero dejan de existir cuando el pasaje es lefdo en clave derdsica 93 . 

Como se ve, nuestro autor contrapone nuevamente derds e historia. 
Esta contraposicibn es explicable en algunos casos como el presente, pero 
en sf misma tiene una gran dificultad, como aparece en los relates de la 
Pasibn, donde derds e historia se funden indisolublemente. Una "cons- 
truccibn derdsica " 94 no necesariamente se contrapone a un relato histbri- 
co. Por ello puede resultar confuso hablar de "clave histbrica" como 
contrapuesto a "clave derdsica": 

Reconozco que la sustitucicn de la clave historica por la que llamo clave 
derds en la lectura de Mateo 2,1-12 multiplica los interrogantes sobre la 
historicidad del episodio en sus detalles. Pero pienso que exegeticamente esa 
sustitucion es necesaria si se quiere captar el pensamiento de Mateo desde su 
quehacer redaccional, y que con ello, lo que "se pierde" en historicidad "se 
gana" en nitidez de su contenido teologico 95 . 

Dentro del episodio de los magos, aparte del excelente estudio de la 
cita de Miqueas 96 debemos notar una importante observacibn acerca de 


50 O. c., IV, 242-252. 

91 O. c., IV, 244 mitad. 

92 O. c., IV, 247. 

93 O. c., IV, 248-249. 

94 Vease (>■ c ., IV, 250, lfn. 4: "Hasta donde llega la construccion derasica". 

95 O. c., IV, p.252. 

96 O. c., IV, 252-255. 
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la expresibn "le adoraron". Para Munoz Iglesias 97 , la afirmacidn de 
Mateo (fdrmula cultual) implica la divinidad de Cristo. Es lo que nosotros 
llamamos derds de traspaso. 

En el resto del volumen se vuelve continuamente sobre el alcance de 
las citas biblicas 98 y sobre la historicidadDestaquemos, en relacibn 
con el tema derds e historia, la insistencia en afirmar que no es necesario 
considerar como real el anuncio-admonicidn a Josd, sino que es gdnero 
literario 10 °. Elio, unido a la insistencia en la afirmacidn de que el em- 
pleo de este genero literario no implica que el hecho sea inventado. En 
este caso aparece clara sin duda la distincidn entre forma literaria y hecho 
expresado en preadmonicidn 101 . 


V. CONCLUSION 

Para terminar queremos aducir el pdrrafo con que Munoz Iglesias 
describe su esfuerzo para distinguir entre acontecimiento base y artificio 
literario: 

Resulta muy diffcil delimiter el grado de historicidad y el margen de 
artificio literario que hay en la narration de ambos anuncios. Lo he intentedo 
honradamente. Este provisional estudio de los posibles limites entre realidad 
y artificio en los diversos elementos del esquema literario de anuncio es un 


97 O. c., IV, 261-262. 

98 Cf. la cite de Os 11 en IV, 282-286. Nosotros la Uamarfamos cite derasica. 
Munoz Iglesias remite justamente a Diez Macho en p. 287, note 51. Para la cite de 
Jeremias vease 301 y 302. 

99 Muy importante, el parrafo de IV, 277, en que afirma lo siguiente: "Del estudio 
que acabamos de hacer se desprende tambien con claridad -segun creemos- que los 
acontecimientos recogidos en Mateo 1-2 eran datos recibidos de la tradition presinopti- 
ca, a los cuales el Evangelista ha tenido que ser fiel, aun a trueque de desdibujar los 
paralelismos y conexiones con la historia anterior, que creia descubrir y que intentaba 
descubrieran sus lectores. No se han inventado los sucesos que narra para que coincidan 
con sus modelos viejotestamentarios. Eran hechos reales, cuyo parentesco providencial 
con aquellos descubre Mateo, pero sin atreverse a modificarlos para que coincidan con 
ellos mas exactamente". Oportuna exposition de la relation entre la Huida y el caso de 
Moises ( o . c., IV, 273). Una buena observacion tambien sobre la posible historicidad 
de la Degollacion de los Inocentes en ibid. 295. 

100 O. c., IV, 281. 

101 Buena razon del protagonismo de Jose en o. c ., IV, 282. 
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primer intento de valoracion que ofrezco modestamente a la consideration de 
los entendidos 102 . 

Este esfuerzo, que ha presidido toda la obra de Munoz Iglesias, es muy 
legftimo en un autor pionero en el estudio del esquema veterotestamenta- 
rio 103 . 

La solucibn propuesta es digna de toda atencibn. Nuestras considera- 
ciones han tenido como finalidad insistir en la complejidad de la relacibn 
entre derds e historia y contribuir asf a la busqueda que tan afanosamente 
ha llevado a cabo Munoz Iglesias. Nosotros hemos querido insistir en que 
derds e historia no se contraponen simplemente. Derds es una forma de 
expresar los acontecimientos a base de patrones biblicos. Estos patrones 
no eran considerados por los autores del Nuevo Testamento como artifi- 
cios literarios, sino como formas de narrar la realidad. La preocupacibn 
de los autores neotestamentarios de expresar el cumplimiento les llevaba 
instintivamente (y tambibn por influjo de su formacibn judfa) a ilustrar los 
personajes y acontecimientos del Nuevo Testamento con referencias y 
rasgos veterotestamentarios. El Doctor Munoz Iglesias ha intentado 
expresar algo parecido con su distincibn entre acontecimiento-base y 
artificio literario. La atenta lectura y valoracibn de su apasionante obra 
nos ha parecido la mejor forma de colaborar en el merecido homenaje. 


102 O. c., n, 248. 

103 Sobre la originalidad de la opinion del esquema veterotestamentario, vease supra 
nota 22. 




ROOTING THE DAVIDIC SON OF GOD OF MATTHEW 1-2 
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It is clear that the First Evangelist presents the origins of Jesus as both 
the Davidic Christ and the Son of God \ This brief study inquires about 
the possible pastoral situation Matthew was addressing, which conditioned 
the imagery and story line of his two opening chapters. Then in the light 
of Second Temple Judaism and of Matthew 3-28 some observations are 
offered on the vivid practical meaning of Son of David and Son of God. 


I. THE PASTORAL SETTING OF MATTHEW 1-2 

Recent attention to the sociology of first century Palestine has allowed 
fresh aspects of Matthew 1-2 to emerge 2 . Richard A. Horsley classifies 
the Gospels of the origins of Jesus in Matthew 1-2 and Luke 1-2 as 
"history-like narratives (or ' historical legends ' or 1 legendary history' 
that provide a meaningful presentation or representation of certain 


1 This is analyzed at length by the present writer’s The Royal Son of God: The 
Christology of Matthew 1-2 in the Setting of the Gospel (OBO 23; Fribourg / Gottingen, 
Editions Universitaires / Vandenhoeck & Ruprecht, 1979). Obviously the Davidic 
imagery does not preclude echoes of the story of Moses, which probably belong to the 
earlier stage of the tradition; see W. D. Davies / Dale C. Allison, The Gospel 
according to Saint Matthew (ICC; Edinburgh, Clark, 1988) 192-193. 

2 The use of sociology in the exegesis of ancient documents and cultures is still at 
an early and inexact stage; cf. Bengt Holmberg, Sociology and the New Testament: An 
appraisal (Minneapolis, Fortress, 1990) 73-76, etc. The observations made below 
remain therefore on a more general plane. 


Estudios Biblicos 50 (1992) 149-156 
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historical circumstances and relationships!" 3 . The tension in early first 
century Palestine was not only between Roman and Jew, hellenist and 
hebrew, Samaritan and Israelite, landowner and tenant, slave and free, 
patron and client, townpeople and rural dwellers, collaborators with Rome 
and the traditionally observant. The fundamental conflict was between the 
governing elites (Romans, Herodians, the Temple authorities, and the 
retainers of all these), and the governed, predominantly the peasantry, 
fisherfolk, and poorer craftspeople and villagers 4 . The triple taxation of 
Rome, native aristocracy, and Temple was crushing 5 . 

Nazareth was far from being a Semitic rural backwater 6 . Coming 
from the home of an artisan, Jesus hardly shared the dependence and 
penury of so many in Galilee 7 . The socio-economic and political 
marginalization of the majority of Palestinian Jews primed suspicion of the 
collaborating religious authorities and paganizing Israelite rich, who 
generally lived in the towns. The warnings of the Jesus of the Gospels 
against the rich, some towns, and the Temple authorities probably voiced 
the majority sentiment of his time 8 . 

Richard Horsley may well be correct in positing a widespread popular 
memory of idealized native kings, which in turn led to a hope among the 
exploited for mighty divine deeds of deliverance and a righteous 
government vindicating the omnipresent and almost voiceless poor, 
especialy the debt-ridden and landless. Jesus’ wisdom had a rural imagery. 
His miracles exalted the lowly. His conflicts with the retainers of the 


3 Horsley, The Liberation of Christmas: The Infancy Narratives in Social Context 
(New York, Crossroad, 1989) 19. 

4 Richard A. Horsley, Sociology and the Jesus Movement (New York, Crossroad, 
1990) Part H. 

5 See John Riches, The World of Jesus: First-Century Judaism and Crisis 
(Understanding Jesus Today Series; Cambridge, etc., University Press, 1990) 24-26, 
72. 

6 The data are conveniently summarized by John Dominic Crossan, The Historical 
Jesus: The Life of a Mediterranean Jewish Peasant (Edinburgh, Clark, 1991) 15-19. 

7 See John P. Meier, A Marginal Jew: Rethinking the Historical Jesus I. The Roots 
of the Problem and the Person (The Anchor Bible Reference Library; New York, etc., 
Doubleday, 1991) 278-285. 

8 Cf. Richard A. Horsley, Jesus and the Spiral of Violence: Popular Jewish 
Resistance in Roman Palestine (San Francisco, Harper & Row, 1987) 9-19, 29-39, 90- 
99, 156-164, 246-255, 279-317; Crossan, The Historical Jesus , 65-68, 99-102, 124- 
136, 212-213, 218-224, 270-276. 
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establishment, the scribes and Pharisees, bespoke a new authority 
springing from below. The God of Israel was again at work in the 
Nazarene as in the five women of Exodus 2 and the confident cries of 
delivery in the Psalms. Jesus seems to have come from a minor branch of 
the Davidic line according to Matthew 1:1-16 9 . Thus he fits into the 
powerless majority of his Israelite contemporaries 10 . 

Jane Schaberg atempts further to reduce Jesus to a minority despised 
at the time. She resurrects as factually true the apparently post-Matthean 
jibes at the supposed illegitimacy of Jesus 11 Although Craig L. 
Blomberg is highly sceptical of Schaberg’s thesis of the illegitimacy of 
Jesus, he does allow her the merit of providing the explanation of the 
presence of the first four women in the genealogy of Jesus 12 . He deems 
the suspicion of illegitimacy hung in various degrees over Tamar, Rahab, 
Ruth, Bathsheba and Mary. If any stigma attaches to Mary in Matthew 1- 
2 13 , the plan of the Father had already anticipated this scandal four 
times in the Davidic ancestry. God overcame this prejudice, as Jesus 
would fight the prejudices against lepers, women, children, pagans and the 
possessed. 


9 Crossan (The Historical Jesus, 371) arbitrarily denies any biographical 
information to the "heavily attested" Second Testament complex on Jesus as a 
Davidide. An affirmative and balanced view is argued by Meier, A Marginal Jew, with 
detailed notes on pp. 237-242. On popular royal messianism see Horsley, Jesus and the 
Spiral of Violence, 52-54, 288-289. 

10 See nn. 4 and 8 above. B. Holmberg (Sociology and the New Testament, 27 n. 
18) remarks on how difficult it is to pinpoint the social level of Jesus: he was a valued 
artisan, yet not rich and from low-status Galilee, despite his royal blood; "he was also 
a man outside social conventions: no homestead or family, did not work for a living 
but lived off gifts — clearly a deviant person. Sometimes, it is reported, he was called 
a rabbi, but he cared nothing for his own purity but kept disreputable company". 

11 Schaberg, The Illegitimacy of Jesus. A Feminist Theological Interpretation of the 
Infancy Narratives (San Francisco, Harper & Row, 1987). Note the convincing 
criticism of Meier, A Marginal Jew , 222-229; adding Jane Schaberg, "The foremothers 
and the mother of Jesus": Concilium 206 (1989) 112-119; Spanish edition: "Las 
antepasadas y la madre de Jesus": 226 (1989) 447-457. 

12 Blomberg, "The Liberation of Illegitimacy: Women and Rulers in Matthew 1-2": 
BibThBull 21 (1991) 145-150, at 147. 

13 Which this writer does not accept, but considers that Matthew views Mary as the 
blessed mother of the ultimate Davidic king, as indicated by the citation of Isa 7:14 in 
1:23 and the repeated "the child and his mother" in ch. 2. See The Royal Son of God, 
42-43; Jean-Paul Michaud, Marie des Evangiles (= Cahiers Evangile 77; 1991) 25-27. 
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Blomberg is on much firmer ground when he stresses the theme of 
illegitimacy in Matthew 2. "King" Herod fades before Jesus, the saving 
Emmanuel 14 , the one "who has been born king of the Jews" 15 . Many 
writers have drawn on Josephus to illustrate the verisimilitude of the 
reactions of Herod and his Jerusalem retainers in Matthew 2:1-15 16 . 
From the outset of the First Gospel the Christ is shown as powerless, but 
provided for by the God of Israel, the Father and Lord who twice 
delicately acknowledges him as Son in the sacred words of prophetic 
hope, Isaiah in 1:22-23 and Hosea in 2:15 17 . Here we have the bedrock 
of Jesus’ original socio-economic and political impotence, and of the 
actual hostility shown to his recognized Davidic descent. These very 
probable elements of his life-setting will now be somewhat developed 
under the Matthean headings of "Son of David" and "Son of God". 


14 Blomberg, "The Liberation of Illegitimacy", 147-148. 

15 As the NIV and the NRSV correctly translate 6 T£X0eiq in Mt 2:2. This participle 
"bom" stresses the role of the royal Isaianic mother, and contrasts both with the 
paternal begetting in 1:1-16 and with Herod’s violent usurpation of the kingship. The 
adversative quality of the child "bom king of the Jews" is strengthened if one accepts 
the translation of 1:18 proposed by Ignace de la Potterie, S.J., in his Marie dans le 
mystere de Talliance (Collection "Jesus et Jesus-Christ" 34; Paris, Desclee, 1988): 
"The origin of Jesus as the Messiah was in this fashion" (p. 83). 

16 E. g., Horsley, The Liberation of Christmas, 39-52; Jesus and the Spiral of 
Violence , 44, 69-70, 74-76. 

17 Donald J. Verseput underestimates the carefulness of Matthew’s editing of his 
fulfilment formula quotations when he denies this divine recognition of paternity at 1:22 
in his "The role and meaning of the 1 Son of God 1 Title in Matthew’s Gospel": NTS 
33 (1987) 532-556, at 532. Michael Oberweis prefers to identify God as the subject of 
Mt 1:21, "He will save his people from their sins", and not the Messiah Jesus. But the 
evangelist’s emphasis in the course of the Gospel on the disciplemaking of the Christ, 
and his enlargement of the cup word speak against this — "This is my blood of the 
covenant, which is poured out/or the forgiveness of sins" (26:28). Therefore, there is 
no reason to follow Oberweis in his rejection of an implication of divine sonship in 
1:22-23; cf. his "Beobachtungen zum AT-Gebrauch in der matthaischen 
Kindheitsgeschichte": NTS 35 (1989) 131-149, at 139-140. On the other hand, 
Oberweis may be correct in relating the exile of Jesus during the reign of the hostile 
kings, Herod and Archelaus (2:13,19-25), to the evangelist’s close reading of the 
context of Isa 7:14 (in 1:23), namely Isa 7:15-16, where the Emmanuel child is 
confined to wilderness fare until two kings cease to be hostile (on pp. 141-146). 
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II. THE SON OF DAVID OF POPULAR EXPECTATION 

Matthew’s first chapter clearly insert Jesus into the royal line of 
prophetic memory and hope. Yet the contemporaries of Matthew had a 
richer Davidic lore. Rather than repeat what has already been treated at 
some length 18 , let us note some recent contributions on the Son of 
David as prophet, healer, exorcist, interpreter of tradition and law, and 
victor over Satan. In Matthew Jesus is most commonly addressed as Son 
of David in scenes of healing (e. g., 9:27; 12:12-23; 15:22; 20:30-31; cf. 
11:2-5 and 21:14); and his ministry of making whole or exorcising is 
largely directed to those on the margin of Israelite orthodoxy: the blind, 
the lepers, the demon-possessed and the pagans 19 . Jesus has the royal 
touch for those unable to help themselves. 

Jesus’ coordination of Son of David and Son of God in Matthew 22:42- 
46 is the climax of six controversies, the condemnatory withering of the 
fig tree, and the three confrontational parables of the Two Sons, the 
Vineyard Tenants, and the Royal Wedding Banquet, in Matthew 21:12- 
22:41. The Son of David did what his ancestors had done when he took 
control of the compromised Temple, and he even welcomed the ostracized 
blind and lame (see 21:12-15). This striking combination of supreme 
religious authority and concern for the powerless echoed the age-old 
oriental kingship. But its revival and enactment by Jesus of Nazareth, who 
had no background in the elites, was a double challenge to contemporary 
leaders. By fusing millennial royal theology 20 with popular Davidic 


18 See Nolan, The Royal Son of God, 158-169, who concludes: "The wise David 
taught the people to know Yahweh, to praise and obey him. The Psalms unlocked his 
heart to the devout: his trust in his grace during periods of neglect and persecution, his 
fidelity to the Law, his humility rendering him the prime witness to divine power and 
love. Sprung from the metra nova [Pseudo-Philo, Biblical Antiquities, 60:1-3, "unique 
womb"?], protected by angels, he conquered sin and demonic forces in the power of 
the Spirit. His righteous Son was expected to restore Israel and enlighten the nations". 

19 Cf. Daniel J. Harrington, S.J., " 1 Jesus the Son of David, the Son of 
Abraham... 1 ; Christology and Second Temple Judaism": IrThQ 57 (1991) 185-195; and 
note Verseput, "The 1 Son of God 1 Title", 534-535, with n. 18. 

20 The puzzling survival in the early Second Testament period of aspects of ancient 
near eastern sacral kingship is treated by Margaret Barker, The Older Testament: The 
Survival of Themes from the Ancient Royal Cult in Sectarian Judaism and Christianity 
(London, SPCK, 1987); and briefly by Robert Murray, The Cosmic Covenant . Biblical 
Themes of Justice, Peace and the Integrity of Creation (Heythrop Monographs 7; 
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expectation of a healer, prophet, and champion of the poor, Matthew was 
able to vindicate Jesus’ well-known consorting with those considered 
unblessed of Israel, and to support Jesus’ assertion of supreme authority 
by teaching, conquering evil spirits, and prophetic affirmative action. This 
Davidic section ends with the triumphant, "No one was able to give him 
an answer, nor from that day did anyone dare to ask him any more 
questions" (22:46 ) 21 . This rhetorical victory was doubtless what 
Matthew’s audience longed to hear in the cut and thrust of controversy 
with "their synagogues " 22 . 


III. THE SON OF GOD OF EMBARRASSING LOWLINES 

From the very outset of the First Gospel the child of the royal virgin 
and the Holy Spirit, the divinely acknowledged son of 1:11 and 2:15. is 
a refugee fleeing for his life. Obedience to the rightousness required by 
God (the Father) allows the theophany for the disciples of the baptismal 
"This is my Son, the Beloved, with whom I am well pleased" (3:15,17). 
Afterwards Satan tries to reinterpret divine sonship as awe-inspiring deeds 
of power and world dominion (4:5-8). The divine sonship is a focus of the 
basic conflict between God and Satan that drives the gospel story 23 . 

The epithet "son of God" has many biblical meanings: a heavenly 
being or angel, the Davidic monarch, and the righteous Israelite cherished 
by Yahweh. In intertestamental literature it may have been applied to the 
Messiah 24 . In Matthew "son" has the normal cultural overtones of his 
time: learning from the Father, being loyal to him, and being 


London, Sheed and Ward, 1992) 126-146. 

21 A careful analysis of how the designation of Jesus as the Son of David by the 
evangelist and by the Israelite audience provokes conflict with the leaders of official 
Israel is provided by Verseput, 1 The Son of God 1 Title", 533-537 and 542-548. 

22 See J. Andrew Overman, Matthew's Gospel and Formative Judaism: The Social 
World of the Matthean Community (Minneapolis, Fortress, 1990) 60-62, 78-90, 115- 
117, 141-149. 

23 Further in Mark Allan Powell, "The Plot and Subplots of Matthew’s Gospel": 
NTS 38 (1992) 187-204, at 199-200. 

24 See Verseput, "The 1 Son of God 1 Title", 537-538; Michel Quesnel 9 Jesus-Christ 
selon saint Matthieu. Synthese theologique (Collection "Jesus et Jesus-Christ" 47; Paris, 
Desclee, 1991) 35-37. 
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"legitimated", and loved or approved by him. Nor is it much different for 
the Son of God! The type of Father presented by Jesus is non-coercive 
and inclusive. He makes the sun shine on the just and unjust alike. He 
does not have to volunteer twelve legions of rescuing angels (26:53) 25 . 
Most embarrassing of all, the Father does not have to remove his Son 
from the cross, 27:40 and 43 (unique to Matthew). Donald Verseput has 
traced at some length the astonishing obedience and weakness of the Son 
of God in Matthew 26 . For Matthew it is not doing the will of God 
(Mark 3:35) or the word of God (Luke 8:21), but doing "the will of my 
Father" which makes him the perfect Son, and his disciples his sisters and 
brothers (12:50). 

As with his use of "Son of David", Matthew has drawn on both First 
Testament and intertestamental literature and piety to fill out the title "Son 
of God" with a meaning operative for his argumentative and struggling 
audience. Jesus’ paradigmatic righteousness marked him out as "the Son", 
who was faithful until a shameful death desired by Israel’s official leaders, 
but abhorred both by Satan and his close disciples 27 . This fidelity 
certainly nourished an intimacy with the Father, expressed by Matthew’s 
caracteristic "my Father (who is in heaven)" 28 . Yet however much this 
filial, loyal intimacy marks out Jesus the Christ as the inimitable Son of 
God, the steady and misunderstood righteousness (including an 
interpretation of scripture) arising from it can make sense of the 
community’s suffering. That pain is twofold — indiscipline and status¬ 
seeking within, polemic, mockery and rejection from non-messianic Israel 
without 29 . Matthew’s portrayal of divine sonship as glory through 
servanthood welcomed die "little ones" (18:6,10,14), tolerated the weeds 


25 Note Jacques Schlosser, Le Dieu de Jesus: Etude exegetique (Lectio Divina 129; 
Paris, Cerf, 1987) 157-175; Quesnel, Jesus-Christ selon saint Matthieu, 37-47. 

26 "The 1 Son of God 1 Title", 542-548. 

27 Cf. Powell, "The Plot and Subplots", 200-203. 

28 Verseput, "The ! Son of God ! Title", 537: "Jesus’ intimacy with the Father is 
kept constantly before the reader as the origin of his teaching and the stamp of his 
authority... [I]t is that relationship which renders the Son qualified to bring 
eschatological deliverance to men"; also, Quesnel, Jesus-Christ selon saint Matthieu, 
34 with n. 27. Among the verses unique to Matthew are 7:21; 10:32-33; 12:50; 15:13; 
16:17; 18:10,14,19,35; 26:29,39,42,53. 

29 Among many studies, consult Overman, Matthew's Gospel and Formative 
Judaism, 78-86, 90-113, etc.; Quesnel, Jesus-Christ selon saint Matthieu, 214-218. 
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among the wheat, expected misunderstanding and even agonizing rejection 
by conscientious Israelites. His was gentle servanthood, although the Spirit 
was at work in him (12:16-21,28,32). The vulnerability of this sonship 
shone out amid the ironic mockery at Calvary (27:40,43), and was 
recognized as genuinely manifesting God even by the gentiles, "Truly this 
man was God’s Son!" (27:54). This was the sort of divine sonship which 
the beleaguered followers of Matthew’s Jesus could identify with, as the 
Sermon on the Mount had anticipated (5:9,44-45; cf. 17:25-27). 

There is, therefore, the bite of real living in Matthew’s Son of God. 
These roles of Jesus of Nazareth confirm the evangelist’s doubtless hard- 
won interpretation of the Torah and the Prophets, and they also integrate 
contemporary popular royalist piety. The royal and "divine" figure of the 
Christ is approachable. Indeed, he is imitable in so far as he mingles with 
all, since the whole world is his; he absorbs hatred rather than crushes 
enimies; he enacts a lifestyle of daily fidelity and filial intimacy; he 
always has a word of traditional wisdom to refute his opponents. Such a 
Son of David and Son of God can heal the divisions among believers and 
strengthen them against outside harassment and rejection. Even in the 
magical pages of Matthew 1-2 the christology is pastorally adapted to the 
audience 30 . 

God abides in men, 
because Christ has put on 
the nature of man, like a garment, 
and worn it to His own shape. 

He has put on eveiyone’s life... 

Christ has put on man’s nature, 

and given him back his humanness, 

worn to the shape 

of limitless love, 

and warm from the touch 

of His life. 

Caryll Houselander (1901-1954) 


30 The author regrets that he was unable to consult the publications of Professor 
Salvador Munoz Iglesias on Matthew 1-2. 



DETALLE CRITICO EN LC 2,11 


Jose O’Callaghan 

Pontificio Institute Biblico 
Roma 


Supuesto que se trata del homenaje a una eminente dedicacidn al 
estudio de la infancia de Jesus, he escogido para mi aportacidn el estudio 
de un punto de discusidn crftica en el primer perfodo de la vida del Senor. 
Me refiero al jubiloso anuncio del nacimiento del Senor dado por los 
dngeles a los pastores. Dice el texto griego de Lc 2,11: 6xt 
ofpepov acotip, 6q iouv Xpicxoq Kbpioq £v noXex Aam5. 

Me limito a considerar el detalle crftico en el uso de Xpioxoq icoptoq. 
Veamos, ante todo, las diferentes lecturas de estos dos nombres y su 
correspondiente atestacidn documental. 

XpuTTO? icupio?: N A B TT K L P A 0 S 053 fl fl3 28 565 700 892 
1009 1010 1071 1079 1195 1216 1230 1241 1242 1253 1344 1365 7 1546 
1646 2148 2174 byz lect m aur b c f ff 2 1 q vg sa bo goth arm geo 2 
Kt)pio<; XpuTxo?: W sy !p 
Xpurax; icupioo: p r 1 sy hpal Diat 
XpMJxo? Irpcnx;: d Cyp 
Xpvotoi; Iqooix; tcopioq: e 
Xpunoq a amp: 346 
XpiCTTO<;: bo™ geo 1 

A esta atencidn a las variantes hay que anadir la supresidn de oq eoxtv 
Xpioxoq icopioq testimoniada solamente por 1542* bo 1 ” 8 . 


Estudios Bfblicos 50 (1992) 157-160 
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En consideration al conjunto de testigos que avalan las diferentes 
lecturas, se comprende la calificaciOn de A ("the text is virtually cer¬ 
tain") 1 que se ha atribuido a la primera variante (Xpiaxoq icopioq) 2 . 

Ademas del peso de la documentation, no deja de tener interes lo que 
sobre dicha variante dice B. M. Metzger 3 : "The combination Xpicxoq 
leopioq, which occurs nowhere else in the New Testament, seems to have 
been quite deliberately used by Luke instead of the much more frequent 
Xpiaxdq tcoptoo. It was to be expected that copyists, struck by the 
unusual collocation, should have introduced various modifications, none 
of which has significant external attestation". 

Es muy atinado lo que Metzger dice sobre la particularidad de la 
lectura. Y esto -evidentemente- aboga mucho por la preferencia de la 
variante. No parece, sin embargo, tan acertado al referirse a la mayor 
frecuencia de los testimonies de Xpicrxoq icopio\). En Lc se encuentra 
sdlo en 2,26: xov Xpiaxov Kupiov. 

Ante esta verification, he crefdo oportuno ver si en el resto del NT se 
confirmaba el reiterado uso de la combination Xpicxoq icoptou 4 . Para 
ello he pretendido registrar todos los casos en que -en el NT- se encuen- 
tran unidos ambos nombres. 

Para dejar constancia de ellos, expreso a continuaciOn unos compendios 
formados por las iniciales de los referidos nombres, mas -en minuscula- 
el artfculo 6 5 . 

IXoK: Hch 4,33; Rom 1,4; 5,21; 7,25; 1 Cor 1,9; Jds 25 


1 K. Aland / M. Black / C. M. Martini / B. M. Metzger / A. Wikgren, The Greek 
New Testament (Stuttgart 3 1975) p. XU. 

2 Todas las ediciones crfticas ofirecen esta variante: Aland-Black-Martini-Metzger- 
Wikgren 3 , Bover-O’Callaghan 2 , Branscheid 3 , Hodges/Farstad, Lagrange, Merk 9 , Nestle- 
/Aland 26 , Scrivener 2<tl908) , Souter 2(rl95f ”, Tasker, Tischendorf 8 , Vogels 2 , Von Soden, 
Weiss 2 , Wescott-Hort, SynAland 7 , Syn Huck-Greeven 13 . 

3 A Textual Commentary on the Greek New Testament (London-New York 1975) 
p4g. 132. 

4 He usado la concordancia de Moulton-Geden, aceptando las lecturas propuestas 
en esta concordancia. La discusion critica de cada una de ellas excedena en mucho las 
pretensiones de esta nota. 

5 En Jds 4 admito el artfculo, por mas que no preceda inmediatamente a KUplO^, 

sino al sustantivo anterior: tov povov 8 ea 7 t 6 rr|V Kcti icopiov tfpajv Xpurrov dcpvot)|ievoi. 
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KEX: Rom 1,7; 1 Cor 1,3; 8,6; 2 Cor 1,2; Gal 1,3; Ef 1,2; 6,23; Flp 1,2; 

2,11; 3,20; 1 Tes 1,1; 2 Tes 1,1.2.12; 3,12; Flm 3; Sant 1,1 
KoX: 1 Pe3,15 
KX: Heb 2,36 7 6 

oKIX: Hch 20,21; 28,31; Rom 5,1.11; 13,14; 15,6.30; 16,10.24; 1 Cor 
1,2.7.8.10; 6,11; 15,57; 16,23; 2 Cor 1,3; 8,9; 13,13; Gal 6,14.18; Ef 
1,3.17; 5,20; 6,24; Flp 4,23; Col 1,3; 1 Tes 1,3; 5,9.23.28; 2 Tes 2,1.14. 
16; 3,6.18; lTim6,3.14; Flm 25; Sant 2,1; 1 Pe 1,3; 2 Pe 1,8.11.14.15; 
2,20; 3,18; Jds 4.17.21; Ap 22,21 
oKX: Rom 16,18; Col 3,24 
oKEX: Col 2,6 
oXIoK: Ef 3,11 
oXK: Lc 2,26 
XIK: 2 Cor 4,5 

XIoK: Rom 6,23; 8,39; 1 Cor 15,31; Flp 3,8; 1 Tim 1,2.12; 2 Tim 1,2 
XK: Lc 2,11 

Hasta aquf la exploration del NT. Pero el mismo Metzger, en la 
nota que completa el pdrrafo que hemos citado anteriormente, anade: "The 
combination occurs by error (instead of XpicToq icopiot)) in the 
Septuagint translation of Lm 4.20 and in Ps Sol 17.32". Esto me ha 
movido a verificar en la LXX la frecuencia del uso de Xpurcoq KDpioo. 
Esta expresidn -segun la concordance de Hatch-Redpath- se da en los 
siguientes pasajes (prescindo, como en el NT, de las variantes de cada 
leccidn): 1 Re 24,7 2 .11; 26,9.11.16.23; 2 Re 1,14.16; 2,5; 19,22; 2 Cr 
22,7. 

Esta combination, pues, en los innumerables versfculos de la LXX se 
encuentra solamente doce veces, cifra insignificante. Ademds de tan escasa 
representation numOrica, dicha expresiOn estd exigida por la misma fndole 
del texto veterotestamentario, que reclama "el ungido del Senor", y 
diffcilmente hace referencia -si no es por error, como advierte Metzger- 
"al Ungido Senor", combinaciOn de dos nomina sacra referibles solamente 
a Cristo. 

Por mas que, alguna vez, los escribas neotestamentarios se dejen influir 
por locuciones del AT si estas son realmente frecuentes y reiterativas, no 
parece que en nuestro caso se dO cabida a dicho influjo, pues los ejemplos 


6 icupiov atixov Kai Xprnxov &ioir|aev 6 Qeoq. 
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son muy escasos. Y, consiguientemente, dstos no pueden intervenir en la 
formulacidn de Xpicxdq icopioq, que se diri'a autdntica exclusivamente 
por ser unica en el NT, y no por contrastar con los exiguos testimonies 
veterotestamentarios de Xpicxdq Kopioo. 



DIMENSION EXISTENCIAL DE Mt 1-2; Lc 1-2 


Gabriel Perez Rodriguez 

Universidad Pontificia 
Salamanca 


En mi libro La infancia de Jesus. Mt 1-2; Lc 1-2 (Salamanca 1990), 
despues de una amplia introduccion, hice un estudio exegetico-doctrinal del 
evangelio de la infancia. Con mucha mayor amplitud, documentation y rigor 
metodologico-cientifico, ha publicado el Prof. Dr. S. Munoz Iglesias cuatro 
volumenes sobre el tema (BAC), que le han constituido en el gran especialista 
de los evangelios de la infancia de Jesus. 

Quiero presentar en este breve articulo lo que ni el ni yo realizamos de 
modo sistematico y que pienso anade una vertiente importante, imprescindible, 
en los estudios biblicos: la dimension ascetica de los textos y relatos de la 
Escritura. Solo la interpretamos adecuadamente si, captando su mensaje 
mediante los procedimientos exegeticos, lo llevamos a la vivencia personal y 
al testimonio apostolico. En este, como dice Moltmann, debe terminar la 
interpretation de la Escritura. 


I. LA ESCRITURA, PALABRA INTERPELANTE 

1. Dios nos habla en la Biblia . Viene en ella a nuestro encuentro, 
invit&ndonos a la conversidn y a participar de la Vida que nos hace hijos 
suyos, miembros de la familia divina. La Palabra de Dios es una llamada, 
una vocation. Actitud de Dios que intriga, sin duda alguna, a todo hom- 
bre que conserve una mediana sensibilidad, le interpela y le exige una res- 
puesta adecuada 1 . 


1 "La palabra de Dios es a la vez juicio y gratia, porque descubre nuestro ser de 
pecado y, al mismo tiempo, nos ofirece la salvation en Cristo. Lo cual produce crisis 
en cuanto que el hombre debe decidir si reconoce su ser de pecado y acepta a Cristo 


Estudios Biblicos 50 (1992) 161-175 
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2. La respuesta del hombre implica una triple actitud. En primer lugar, 
una "atenta escucha de la Palabra de Dios", que le lleva a la comprensidn 
de sf mismo a la luz de esa Palabra. El Vaticano II presenta a la Iglesia 
como "religiose audiens" de la Palabra de Dios 2 . Bajo ella, y no por la 
ciencia hist6rica, se percibe a Dios actuando y dirigiendo al hombre. A 
ella tiene que seguir la "obediencia de la fe", "por la que el hombre se 
conffa libre y totalmente a Dios, prestando a Dios revelador el homenaje 
del entendimiento y la voluntad (Rom 16,26; cf. Rom 1,5; 2 Cor 10,5- 
6" 3 . Y le lleva a una decision religioso-existencial. Finalmente, el "com¬ 
promise apostdlico", la decisidn de llevar tambidn a la comprensidn de los 
demds el mensaje descubierto y vivido personalmente 4 . 

3. Es con estas attitudes como la Palabra de Dios, que es viva y 
eficaz 5 , pero que respeta la libertad humana, despliega su energla trans- 
formante y salvadora. "La Palabra de Dios sigue estando escrita en un 
libro y siendo proclamada al exterior; mas de la buena voluntad del oyente 
depende unicamente que llegue a transformarse en lo mds fntimo de su 
corazdn en fuerza viva y divina. San Pablo lo deefa a los romanos: 

1 Cerca de ti estd la palabra, en tu boca, en tu corazdn; dsta es la palabra 
de fe que predicamos'" (G. Lecuyer) 6 . 

4. Una ulterior precisidn en la tarea de desvelar y orientar a la prdctica 
las exigencias, a veces radicales, que lleva para su vivencia el mensaje 
evangdlico: "fidelidad al sentido del texto", a la verdad contenida en 61, 
en su plenitud y exigencia. Sin pretender "humanizar" tanto la revelacidn, 
en un afdn de hacerla mds comprensible y llevadera al hombre de hoy, 


como Salvador. Este tipo de situacion decisiva no lo produce cualquier verdad, sino 
solamente la confrontacion actual con Dios mismo, que acontece en la palabra de Dios" 
(H. Volk / H. Fries, Handbuch theol. Grundbegriffe II, 868 ). 

2 C. Vat. n. DV Proemio, 1. 

3 C. Vat. n. DV, 5. 

4 "La exegesis de un texto biblico llega a su termino cuando reclama la necesidad 
de su predicacion... La tarea de la exegesis no puede acabar con la explicacion de que 
es lo que dice el texto, como lo dice y como hay que entenderlo, sino que debe dar 
respuesta a esta pregunta: £por que tiene que ser anunciado el contenido de este texto?" 
(J. Moltmann, Esperanza y planificacion del juturo , 192). 

5 Cf. Is 55,11; 1 Tes 3,13; Heb 4,12; Sant 1,21. 

6 Palabra de Dios y liturgia . Congreso de Estrasburgo, 248. 
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que le quitemos su cardcter esencial de "misterio", y a la fe la parte de 
"riesgo" que implica el decir "creo", fruto de la gracia de Dios y de una 
voluntad que acepta ese riesgo con todas sus consecuencias. 

Hay que tener en cuenta el "origen" y el "termino" de la Escritura. 
Saber conjugar la accidn de Dios que habla con la accidn del hombre que 
escucha y tiene que dar una respuesta. Es preciso evitar dos extremos: 
cargar el acento en el origen divino, de modo que quede marginada la 
dimensidn antropoldgica (teologfa "desencarnada"), e insistir en esta, 
marginando el origen divino, hasta convertirla en criterio de lo que Dios 
tiene que decir al hombre (hacer de la teologfa antropologfa) 7 . 


II. HEREDEROS DE LOS POBRES DE YAHVE 

1. Relacidn entre el Antiguo y Nuevo Testamento. Se da una fntima 
relacidn entre ambos, basada en la unidad de autor de uno y otro, Dios, 
que ha ordenado aqudl como anuncio y tipo de dste. San Agustfn lo 
expresd en la fdrmula cldsica: "Novum Testamentum in Vetere latet, 
Vetus in Novo patet". El Vaticano II la amplifica en estos tdrminos: "Los 
libros fntegros del Antiguo Testamento alcanzan y muestran su plenitud 
de sentido en el Nuevo Testamento (cf. Mt 5,17; Lc 24,17; Rom 16,25- 
26; 2 Cor 3,14-16) y a su vez lo iluminan y explican" 8 . 

Por lo que se refiere al evangelio de la infancia tal relacidn aparece en 
Mt 1-2 y en Lc 1-2. 


7 "La actualizacion de la teologfa exige una interpretacion del mensaje no s61o para 
los oyentes, sino tambien desde los oyentes, desde las nuevas categorias del pensamien- 
to, nuevas necesidades, que deben influenciar necesariamente la reflexion teologica... 
Pero al decir que debe hacerlo tambien desde los oyentes vemos inmediatamente el 
tremendo riesgo de un condicionamiento del mensaje... Evidentemente los conceptos 
o categorias contemporaneos deben prestar un servicio funcional al mensaje, usus 
organicus, y nunca convertirse en normativos del mismo, usus normativus" (F. 
Fernandez Ramos, "Interpretacion existencial de la Escritura": Burgense 11 (1970) 24. 

8 C. Vat. II. DV, 16. "Si hemos puesto de relieve tan energicamente la unidad de 
la Escritura, se debe, sobre todo, a la importancia decisiva que tiene para la interpreta¬ 
cion tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento. Esta unidad debe cobrar vigencia 
como principio hermeneutico de la exegesis vetero y neotestamentaria. Solo partiendo 
de la unidad de la Escritura podremos alcanzar el sentido definitivo de los textos del 
Antiguo Testamento y s61o desde esa unidad comprenderemos el sentido verdadero de 
los textos del Nuevo Testamento" (H. Haag, Mysterium salutis I, 445). 
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Mateo comienza con la genealogfa que presenta los antepasados de 
Jesus para incluirlo en la descendencia de Abrahdn y en la familia de 
David, y presentarlo como el Mesfas prometido en el Antiguo Testamento 
en quien se cumplen las profecfas mesidnicas hechas al padre de los 
creyentes y al rey-profeta de Israel. Siguen cinco relatos en cada uno de 
los cuales aparece un texto del Antiguo Testamento. Refieren aconteci- 
mientos de la infancia de Jesus que se presentan como cumplimiento 'o 
evocacibn de esos textos veterotestamentarios. 

Lucas no cita expresamente el Antiguo Testamento, pero sus relatos 
estan llenos de alusiones a el. Este evangelista parte de los acontecimien- 
tos en torno a Cristo y se remonta a los textos veterotestamentarios para 
iluminar desde ellos las realidades neotestamentarias. En 61 estan calcados 
los relatos de anuncios (cf. Gn 17-18; Ex 3-4; Jue 6 y 13). Las semejan- 
zas con 1 Sm 1-2 son numerosas y sorprendentes (cf. sobre todo el cantico 
de Ana y el Magnificat: 1 Sm 2,1-10 y Lc 1,44-55). El relato del anuncio 
del Bautista evoca Mai 2,6; 3,1.23 y Dan 9-10, y el de Jesus es un 
mosaico de textos profbticos mesianicos. 

Hay una verdadera continuidad entre el Antiguo Testamento y el 
Nuevo. En realidad "lo peor que puede pasar en la evolucibn humana es 
la ruptura de la continuidad", advierte Gonzdlez Ruiz 9 . Lo que, eviden- 
temente, vale tanto y mds para la evolucibn de tipo religioso. Y esto, que 
se da en la revelacibn de las verdades de orden intelectual (dogmdtico) y 
de orden prdctico (exigencias morales), se verifica tambien en cuanto al 
espfritu ascbtico (espiritual): los personajes del evangelio que ahora nos 
ocupan heredan y encarnan el espfritu de los pobres de Yahve. 

2. Los pobres de Yahvi. Pobre en el Antiguo Testamento es designado 
con diversos tbrminos en los que se expresa la condicibn social con 
diferentes matices 10 . Pero el tbrmino mds utilizado es ’31?. Este expresa 
tanto y mds que miseria humana: una situacibn infrahumana que proviene 


9 El credo que ha dado sentido a mi vida, 120. 

10 Entre otros, b~\: el corporalmente debit, de cuyo significado paso al de caracter 
social: el desprovisto de apariencia o importancia social y que viene a ser oprimido. 
Eh: el desprovisto de medios para subsistir, debido a su pereza e indolencia y, que se 
ve obligado a mendigar (el mendigo). p’SN (de H3H, querer, desear): el que implora 
socorro por carecer de medios para subsistir y que se siente sin defensa ante el mas 
poderoso; el mendicante, pero que pide, mas que limosna, algo que se le niega y a que 
tiene derecho. 
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de la sumisibn a otro que le oprime. Pero en algunas ocasiones se anade 
al termino una connotacibn religiosa: pobre es el hombre humilde y 
sumiso que, frente a sus opresores, pone su confianza en Dios, de quien 
espera su ayuda 11 . 

Este tftulo lo da Zacarfas al Mesias en 9,9. Y Mateo lo aplicard a 
Cristo con ocasibn de la entrada en Jerusalbn (21,5). Similar a '33? es )33?, 
probablemente forma aramaizante de '31?. Su plural es el conocido Q'333?. 
Tiene fundamentalmente el mismo sentido que ’31?, pero comporta casi 
siempre la connotacibn religiosa. De modo que 0')3S? son aquellos que, 
encontrdndose sin defensa y a merced de los poderosos, adoptan ante tal 
situacidn una actitud de sumisidn y confianza en Dios, a quien imploran 
y de quien esperan ayuda 12 . 

Estos tbrminos adquieren su sentido religioso, una disposicidn moral 
interior, ya en tiempos de Sofonfas: "Yo dejarb en medio de ti un pueblo 
humilde y pobre, y en el nombre de Yahvd se cobijara el resto de Israel" 
(3,12). Este ordculo presenta una de las descripciones mds exactas del 
espfritu de pobreza en el Antiguo Testamento. Precede a la invitacidn a 
la alegrfa dirigida a la "hija de Sibn", que probablemente se evoca en el 
relato de la anunciacibn a Marfa (Sof 3,14-16; cf. Lc 1,28). 

Una de las caracterfsticas de los profetas postexflicos, que tuvieron 
como santo y sena la restauracibn cultica y la escatologfa, fue la "piedad". 
Esta adopta una doble orientacibn. Una piedad ritual presidida por la 
santidad (en su aspecto legal) y la expiacibn (ritos de expiacibn); piedad 
que, sin el espfritu interior, vendrfa a parar en un ritualismo esteril cuyo 
representante tfpico serfa en los tiempos evangblicos el farisefsmo. Otra 
piedad se caracterizard por el espfritu interior de humildad y pobreza 
(desprendimiento), de fe y abandono en Dios, de esperanza en el futuro 
Mesias y solicitud por los desvalidos; dard origen a la espiritualidad de los 
pobres de Yahvb. Esta espiritualidad moldeard las almas grandes del 


11 Cf. Sal 24,16; 33,71s; 66,2. 

12 El termino "pobre" habla designado en un principio a los pobres con pobreza 
efectiva. En la legislacion mosaica eran los que no posefan tierras (cf. Ex 22,24; Lv 
19,20; 23,22). Estos, aun en las sociedades mejor organizadas —y mas en las antiguas— 
teman que sufrir, junto con la pobreza, la opresion del rico, la violencia del poderoso 
y el desamparo de la sociedad. Estos pobres, al no tener cosas humanas en las que 
poner su corazon, levantaban mas facilmente su corazon a Dios en actitud humilde y 
suplicante. Los salmistas les aseguran una y otra vez el favor y proteccion de Dios (Sal 
34,7; 72,13; 113,7s). 
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judafsmo. Es la que encontramos, y en grado eminente, en los personajes 
que aparecen en el evangelio de la infancia de Jesus, los pobres de Yahv6 
por excelencia. 


III. LAS NUEVAS REALIDADES EN MT 1-2; LC 1-2 

1. Dios se hace presente en la persona de Jesucristo, que se integra en 
la historia Humana y cumple las promesas. Se hace realidad el "Emma¬ 
nuel" (Dios con nosotros) de Mt 1,23, al que se relaciona, en amplia 
inclusidn semita, el "Yo estard con vosotros hasta el fin del mundo" de Mt 
28,20. El Emmanuel establece su morada en el seno de Maria que se 
convierte en el mishkam (shekinah), en el area de la alianza, donde Dios 
habita no ya de una manera simbdlica como en el Antiguo Testamento, 
sino de una manera real 13 . 

Jesucristo se integra en la historia humana como descendiente de 
Abrahdn y de la familia de David, segun atestigua el relato de la genealo¬ 
gfa de Mt 1,1-16, y en la humanidad descendiente de Addn, como afirma 
la genealogfa de Lc 3,23-38. Hijo de Dios, nace de una mujer, de una 
raza determinada y asume los condicionamientos propios de la naturaleza 
humana, con sus sufrimientos y contrariedades, en una condici6n de pobre 
y bajo los dominios de un tirano que le persigue apenas nacido 14 . 

El es el sf a las promesas del Antiguo Testamento. Referida la genealo¬ 
gfa, Mateo relata cinco episodios de la infancia de Jesus y, como indica- 
mos antes, en el centra de cada uno de ellos coloca un texto del Antiguo 
Testamento que anuncia, cada uno a su manera, la relacidn con profeefas 
o datos del Antiguo Testamento, sabiamente ordenados por Dios como 
anuncios o tipos que se verificarfan en tomo a Cristo. El cumple, y de 


13 Lo que se comunica a Marfa no sobrepasa seguramente el sentido mesianico: el 
que nacerf de ella serf el Mesfas. Pero el verbo empleado por el evangelista CTKUxi/O, 
a la luz del correspondiente hebreo pB? (cf. Ex 14,24; 16,10; 19,9; 2 Cr 5,13s; Is 
19,2; cf. sobre todo Ex 40,340), que indica la presencia de Dios en medio de su 
pueblo, en la mente del evangelista expresa la condicion divina de Jesus. 

14 "El sentido de la genealogfa esta precisamente aquf, en la afirmacion solemne y 
documentada de que Jesus esta "enraizado" en la historia de Israel a traves de David 
y de Abrahan, en la historia de la humanidad a traves de Adan. Es un resumen de la 
historia y de la resurreccion de la historia (cf. Gal 4,4)" (G. Saldarini, en L. Moraldi / 
E. Lyonnet, Introduccidn a la Biblia IV, 576). 
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modo insospechado por los judfos del tiempo de Cristo, la profecfa de Is 
7,14 (cf. Mt 1,17-25; Lc 1,26-35) y los anuncios sobre el Mesfas que 
heredarfa el reino de David. 

2. Con Jesucristo llega el tiempo de salvacidn, un juicio interpelante 
ante el que el hombre tiene que tomar una decisidn. Los judfos habfan 
vivido con la esperanza en la salvacidn que habfa de traer el Mesfas. Con 
Cristo llegan las realidades salvfficas. Y de un orden superior al que 
esperaban los judfos del tiempo de Cristo: la liberacidn del pecado, origen 
de todas las opresiones y esclavitudes. El Mesfas recibe el nombre de 
Jesus, que Mateo interpreta: el que ha de salvar a su pueblo de los peca- 
dos (1,21; cf. 1,31). Zacarfas proclamb que el Precursor vendrfa a "anun- 
ciar a su pueblo la salvacidn por medio del perddn de los pecados" (Lc 
1,77). Y Simedn asegura que puede quedar tranquilo porque sus ojos han 
visto al Salvador, gloria de Israel, que trae la luz a las gentes (Lc 2,30- 
32). Lucas habfa senalado ya en el prdlogo el cardcter salvffico de la 
historia que va a transmitir en su evangelio. 

Esa actitud de Dios es evidentemente interpelante y esta exigiendo por 
parte del hombre una respuesta adecuada. Este tiene que integrarse perso- 
nalmente en la historia de la salvacidn "bien sea colaborando en la realiza- 
cidn del plan de Dios, bien oponidndose al mismo; bien en la vertiente 
luminosa y positiva de la historia, bien en la corriente dominada por el 
poder de las tinieblas. Elemento imprescindible, por consiguiente, en la 
ensenanza de la historia salutis es hacer patente esa interpelacidn actual 
del hombre en Dios, esa necesidad de integrarse en ella, esa tarea de 
construir su propia existencia y realizarse a sf mismo en esa historia, la 
unica historia autdntica de la humanidad" (Rubio Mordn) 15 . Esta co- 
mienza ahora, con la venida de Cristo al mundo, su etapa central, a la que 
miraba el Antiguo Testamento y seguird el tiempo de la Iglesia. 

3. Esta salvacidn aparece, ya desde un principio, como oferta de 
salvacidn a todos los hombres. Asf se manifiesta ya en la genealogfa de 
Mt con la mencidn de Abrahdn, padre de todos los creyentes; y probable- 
mente con la condicidn de extranjeras de las cuatro mujeres menciona- 


15 "La historia de la salvacion": Seminarios 26 (1965) 307-336. 
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das 16 . Pero sobre todo en la de Lc que hace ascender la genealogia de 
Jesus hasta Addn (Lc 3,23-38), con lo que revela claramente que el 
Mesfas viene a salvar a todos los hombres. Tal vez por eso la ha colocado 
no al principio como Mt, sino al comienzo de su ministerio publico. 

Los angeles, como trazando el programa que viene a realizar el recibn 
nacido manifestado a los pastores, cantan: "Paz a los hombres en quienes 
Dios se complace" (Lc 2,14). Es la paz mesidnica, que no consiste en la 
mera ausencia de guerras, sino en la amistad con Dios por la vivencia de 
la filiacibn divina que nos comunica la gracia santificante, y la paz con el 
prbjimo por el cumplimiento del precepto del amor al pibjimo. Y esa paz 
Cristo la trae para todos los hombres y quiere que todos lleguen al conoci- 
miento de la verdad (1 Tim 2,6; Ez 18,23). 

Simebn proclama al Mesfas Salvador que aportarb la luz a todas las 
gentes (Lc 2,31s), en clara alusibn a los vaticinios universalistas de Isafas 
(cf. 52,9s; 49,6; 42,6). Lo mismo ha intentado seguramente el evangelista 
Lucas al insertar el nacimiento de Jesus en el marco de la historia univer¬ 
sal con la referencia a Augusto y el imperio romano (2,lss) 17 . El relato 
de los magos, prescindiendo del mayor o menor fondo histbrico que se 
senale al relato, contiene un claro simbolismo: mientras que los judfos 
(Herodes) rechazan el mensaje de Cristo, los gentiles (magos) lo reciben 
con los brazos ab iertos. 

4. Aparecen en los relatos de la infancia de Jesus una sene de perso- 
rnjes clave. Unos preparan las realidades neotestamentarias incipientes. 
Otros reciben una vocacidn singular para ser instrumentos de excepcidn 
en los comienzos de la era mesidnica. Entre los primeros, Abrahdn y 
David, los reyes de Israel y antecesores del Mesfas, que transmitieron, 
junto con la sangre, las promesas mesidnicas que recibieron de parte de 


16 Hoy algunos prefieren ver una alusion a la condici6n irregular en que conciben 
esas mujeres, lo que no es obice para su inclusion en la genealogia. Se tiene en ello 
presente a Maria, que tambien concibio "irregularmente". Cf. una explicacion probable- 
mente mejor en S. Munoz Iglesias, Los evangelios de la infancia IV. Nacimiento e 
infancia de Jesus en san Mateo , 104-117. 

17 "Literariamente, en el comienzo de la narracion se concentran una serie de 
elementos que resaltan el caracter universal del relato: Cesar Augusto; Quirino, 
gobemador de Siria; la expresion "todo el mundo" (Ttaacxv TflV olKODJLievev) y de nuevo 
el termino TiaVTEq (todos) al comienzo del v. 3" (C. Escudero Freire, Devolver el 
evangelio a los pobres. A proposito de Lc 1-2 , 246). 
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Dios. Y los profetas (tal vez por ellos va la lfnea de la genealogia de 
Lucas), que anunciaron para la plenitud de los tiempos al Mesfas y el 
reino que el venfa a inaugurar. 

Entre los segundos, lo mds selecto de los pobres de Yahvd: Zacarias 
e Isabel, matrimonio irreprochable ante Dios, que cumplfa con toda 
fidelidad los preceptos del Senor. Josi y Marla, desposados, personas 
humildes y sencillas que responden a los planes de Dios sobre ellos con 
una generosidad y entrega realmente admirables (Mt 1,24; Lc 1,38). Juan, 
el Ellas que tenfa que venir a preparar los caminos al Mesfas (Mt 17,9-13) 
y lo introdujo en su ministerio pdblico. Tambien Simedn, hombre justo y 
piadoso que mantenfa viva la esperanza en el Mesfas y que, bajo la accidn 
del Espfritu Santo, descubre en el nino que llevan Jos6 y Marfa al Mesfas 
y proclama la redencidn que viene a traer, con sus consecuencias. Final- 
mente, la profetisa Ana, que servfa a Dios dfa y noche y frecuentaba 
asiduamente el templo, se hace tambten, bajo la accidn del mismo Espfritu 
que Zacarfas, portadora del anuncio de la redenci6n raesidnica. Curiosa 
y significativamente, hay entre ellos un sacerdote, un joven profeta, una 
pareja de desposados, un matrimonio, un anciano y una viuda. Todas las 
personas, independientemente de su condicidn, pueden estar llamadas a 
realizar una tarea en la historia de la salvacidn. 

En los momentos cumbres de la historia de la salvaci6n, por su signifi- 
cacidn o por sus circunstancias crfticas, siempre ha habido en el pueblo 
de Dios unas personas, elegidas, que han respondido con toda generosidad 
y entrega a la causa del pueblo de Dios y que fueron los grandes instru- 
mentos de la historia de la salvacidn. Lo fueron en la deportaci6n de los 
judfos a Babilonia, que parecfa acabar con la historia del pueblo de Israel, 
los grandes profetas Jeremfas, Ezequiel y el Ddutero-Isafas, que mantuvie- 
ron viva la fe de los deportados que un dfa volverfan a continuar en 
Jerusal6n la historia del pueblo elegido. Los Macabeos, que recogen el 
espfritu de Ben Sir& y salvan al pueblo en otra situacidn crftica. En la 
plenitud de los tiempos, los herederos de los pobres de Yahve fueron los 
instrumentos providenciales en los inicios de la era mesidnica. 


IV. ACTITUDES ADMIRABLES Y EJEMPLARES 

1. Por parte de Dios: Dios pone sus ojos en unas personas sencillas 
y desconocidas, quedando marginados quienes ostentaban en aquel 
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entonces los poderes religiososy humanos. Los actores son los personajes 
antes indicados. Eran autdnticos pobres de Yahvd, humildes y sencillos; 
los mds importantes, completamente desconocidos. Hacia ellos dirigid 
Dios su mirada a la hora de enviar su Hijo al mundo. Quedan relegados 
los dirigentes religiosos de Israel, los sacerdotes, los escribas, los fariseos. 
Y, por supuesto, los poderes politicos, como Herodes, que ocupaba enton¬ 
ces el trono real. Se advierte enseguida que la obra de la salvacidn serd 
obra de Dios. No serd debido a los poderes humanos, ni a la sabidurla 
humana, como despuds afirmarla San Pablo (cf. 1 Cor l,17ss). Ni a las 
obras en que confiaban los escribas y fariseos, sino a la misericordia y 
benevolencia de Dios, como Cristo mismo declard en la pardbola del 
fariseo y el publicano (Lc 18,9-14) 18 . 

Dios dirige los primeros pasos de la historia de la salvacidn y deja 
entrever, a travis de ellos, su presencia y proteccidn por medio de su 
Espiritu. La iniciativa y proteccidn de Dios se manifiesta patente en ambos 
relatos de la infancia de Jesus. El hace concebir a los padres de Juan 
cuando dstos eran ya mayores y ademds Isabel estdril. Jesus es concebido 
virginalmente, sin intervencidn humana alguna, por obra del Espiritu 
Santo. Por medio de suenos y ministerio de dngeles va marcando los hilos 
de los acontecimientos que siguen al nacimiento de Jesus: la liberacidn del 
nino de las manos de Herodes y la vuelta a Galilea en cumplimiento de las 
Escrituras. Por medio de la estrella encauza a los magos hacia Beldn y en 
suenos les comunica que no vuelvan por el mismo camino para evitar la 
muerte del nino. 

El Espiritu de Dios llenard a Juan desde el seno de su madre (Lc 1,15). 
Llevard a cabo la concepcidn virginal del Meslas (Lc 1,35). Bajo su 
accidn profetizan Isabel y Zacarlas (Lc 1,41.67). Movido por el Espiritu 
va Simedn al templo, y tiene lugar su encuentro con el Meslas (Lc 2,27s). 
Y sin duda, aunque el texto no lo diga expresamente, bajo su accidn habla 
Ana del nino a los que esperaban la redencidn de Israel (Lc 2,36ss) 19 . 


18 El fariseo no sale justificado, porque esperaba la justificacion de sus obras de la 
ley. Sale, en cambio, justificado el publicano, que, no pudiendo confiar en ellas, lo 
espera todo de la misericordia de Dios. 

19 Lucas en su evangelio presentara a Jesus conducido en su actividad por el 
Espiritu Santo. Cristo lo promete a sus discfpulos en la noche de la cena. Y Hechos nos 
presentara a los apostoles actuando, sobre todo en los momentos eumbres (Hch 2; 10; 
15), bajo la accion del mismo Espiritu. 
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2. Por parte de las personas que se integran en la historia de la 
salvacidn: Estas personas dan a su vocacidn urn respuesta que se caracte- 
riza por laprontitud, generosidady conflanza en Dios. Jose siente perple- 
jidad ante el embarazo de Marfa. El dngel le notifica que lo concebido en 
Marfa es obra del Espfritu Santo y le indica la actitud que debe seguir en 
consonancia con la misidn a la que estb destinado en la historia de la 
salvacidn: la paternidad legal que introduce al Mesfas en la descendencia 
de Abrahan y David, haciendo asf posible el cumplimiento de las profecfas 
mesidnicas hechas a esos personajes. Jose acepta con plena docilidad el 
plan de Dios y adopta la conducta que Dios mismo, por medio del dngel, 
le habfa senalado. 

Marla encuentra tambien una dificultad para llevar a cabo el plan que 
Dios le comunica por medio del arcdngel. Esta solamente desposada y no 
puede todavfatener relaciones matrimonial es. Solucionada la dificultad—la 
concepcibn del Mesfas Serb obra del Espfritu Santo— Marfa da la mas 
ejemplar respuesta: "He aquf" (prontitud), la "esclava del Senor" (se pone 
en las manos de Dios en la actitud de una esclava que no tiene derechos 
propios y de la que Dios puede disponer a su voluntad), "segun tu pala- 
bra" (conforme a los planes que Dios tenga sobre ella, no conforme a los 
que ella hubiera proyectado de acuerdo con Josb). Es la respuesta que 
despuds darfan el Bautista, Pablo y tantas almas generosas que gastaron 
y desgastaron, como el apdstol, su vida por Cristo y las almas. 

Los magos merecen tambien especial mencibn a este proposito. Mani- 
fiestan su docilidad ante la inspiracibn de Dios sobre el nacimiento de 
Jesus. Se ponen en camino hacia un pals extrano y rinden homenaje con 
sus dones al rey de los judfos. Lucas constata que encontraron a Marfa y 
al nino. En la busqueda de Jesus se encuentran con Marfa, que les presen- 
ta al nino. Marfa es, sin duda, el camino adecuado para llegar a Jesus. 

Se muestran obedientes a las leyes divinas y humanas, que cumplen 
con todafidelidad. Los personajes clave del evangelio de la infancia de 
Jesus aparecen fieles cumplidores de las leyes, con el espfritu que caracte- 
rizaba a los pobres de Yahvb. Zacarfas e Isabel cumplen fielmente todos 
los mandamientos y preceptos del Senor (Lc 1,6). Josb y Marfa se some- 
ten a la ley del empadronamiento, a pesar de las incomodidades que ello 
llevaba consigo, dadas las peculiares condiciones en que se encontraba 
Marfa. Observan las prescripciones de la ley sobre la presentacibn del 
recibn nacido en el templo y la purificacibn de la madre con los ritos 
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prescritos por aquella. Suben al templo en la fiesta de la Pascua conforme 
estaba ordenado por la ley (Ex 12,24-27). Cristo mismo se somete al 
cumplimiento de esas prescripciones. El, que venfa a abolirlas. Pero 
mientras estdn en vigor, se muestra observante como el mds fiel israelita. 
Despues, Jose y Marfa se muestran ddciles y obedientes a la palabra de 
Dios que sucesivamente les va senalando el camino, lleno de incomodida- 
des y riesgos, que han de seguir durante los primeros anos de la infancia 
de Jesus. 

Otras actitudes peculiares de Jose y Maria han llamado la atencidn de 
los autores de vida espiritual. A propdsito de Mt 1,18-25: la discrecidn de 
Jose y no menos el silencio de Marfa, que habfa preferido la sospecha 
antes que manifestar ella misma el misterio obrado por Dios. "Magnffico 
ejemplo paratodas las generaciones futuras. En Marfa, modestia, reserva, 
humildad, abandono en la Providencia; en Josd, prudencia, delicadeza, 
caridad" (A. Fernandez) 20 . Marfa, por su parte, ante la encarnacion de 
Jesus en sus entranas, manifiesta unos sentimientos que quedan plasmados 
en el Magnfficat (Lc 1,46-55): alabanza a Dios, fe y confianza en el, 
alegrfa y gozo profundos. Todo ello ante las maravillas que Dios ha 
obrado en ella, poniendo sus ojos en una humilde y sencilla joven de la 
desconocida Nazaret. Y en relacidn con el prdjimo aparecen sus senti- 
mientos de caridad, que ejercita con su prima Isabel en los ultimos meses 
del embarazo de esta, prestdndole una companfa y ayuda inestimable en 
aquellas circunstancias. 

3. Por parte de las personas que se situan al mar gen de la historia de 
la salvacidn. Herodes, ante el temor que le obsesionaba de perder su 
reino, trata de eliminar al recidn nacido mediante la astucia y la simula- 
cidn. Es lo que fragua en su interior con su actitud respecto de los magos. 
Un caso tfpico de hasta ddnde puede llevar una pasidn, la ambicidn de 
poder. Una oportuna advertencia para quienes se arrogan poderes absolu¬ 
tes, propensos a utilizarlos abusiva y cruelmente. 

Los escribas, consultados, parecen adoptar una actitud de indiferencia, 
que despuds se convertirfa en rechazo. Son los primeros que, como cono- 
cedores de la Escritura y sus profecfas mesidnicas, debieron adoptar una 
actitud de reflexidn, no sea que estuviese amaneciendo la plenitud de los 


20 


Vida de Jesucristo (BAC) 33. 
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tiempos en que aqudllas deberfan cumplirse. Se marginan y dan lugar a 
una mejor ocasidn paira la entrada de los gentiles en el reino. 

En la actitud de Herodes queda claramente simbolizado el rechazo y 
actitud de los judfos ante la persona y mensaje de Jesus, y en la de los 
magos la de los gentiles que lo reciben gozosos y entran en el reino. 
"Mateo intentarfa demostrar cdmo la repulsidn de los judfos y la entrada 
de los gentiles no era puro azar, sino que respondfa a un misterioso 
designio de Dios, puesto que desde un principio Jerusalen habfa rechazado 
a Jesus, mientras los magos le habfan adorado" (A. Salas) 21 . 


V. UN NUEVO ESPIRITU EN LINEA CON LOS POBRES DE YAHVE 

1. Ambiente de pobreza, humildad, desprendimiento. Jose, Marfa y 
Jesus aparecen pobres, humildes y desprendidos en un mundo pobre, 
como era entonces el de Palestina. Queda de manifiesto con el nacimiento 
en el humilde establo de Belen, en el que la cuna es un pesebre; en la 
presentation en el templo, donde presentan la ofrenda de los pobres; en 
el primer homenaje que reciben, el cual proviene de los pastores, gente 
despreciada en aquel entonces. Por lo demas, "el anuncio del Precursor 
se hace en circunstancias de gran esplendor y dignidad: a un sacerdote, en 
Jerusalen, en el templo y a la hora del sacrificio solemne; el del Maestro 
en circunstancias de pobreza y oscuridad: a una humilde doncella (Lc 
2,7.24), en una aldea pobre e insignificante (Jn 1,46), sin rasgos exterio- 
res de esplendor y dignidad" (R. Gins) 22 . Como advierte el P. Lagran¬ 
ge, "la sencillez es el unico marco conveniente al advenimiento del Verbo 
encarnado entre los hombres, a quienes viene a servir" 23 . 

2. Espiritu de sacrificio y abnegacidn. Las actitudes que se exigen a 
Jose y Marfa con ocasidn del nacimiento de Jesus y acontecimientos 
subsiguientes suponfan para Josd y Marfa profundo sacrificio y abnega¬ 
cidn, que ellos aceptan sumisos a la voluntad de Dios. Ya entonces se les 
anuncia que el sufrimiento los acompanarfa tambidn en el futuro. "Mira, 
este nino —anuncia Simedn a Marfa— va a ser signo de contradiction". Y, 


21 La infancia de Jesus. jHistoria o teologia?, 177, nota 62. 

22 Verbum Dei. Comentario a la Sagrada Escritura III, 574. 

23 El evangelio de nuestro Senor Jesucristo, 19. 




174 


estudios bIblicos - Gabriel Perez Rodriguez 


dirigiendose a Marfa, anade: "Y a ti misma una espada te atravesara el 
corazdn" (Lc 2,34s). La actitud de Herodes era preludio de sufrimientos 
futuros. La profecfa de Simedn comienza a cumplirse con ocasidn de la 
subida al templo cuando Jesus tenfa doce anos. Jesus, conscientemente, 
quiso hacer pasar a Jose y Marfa por una dura prueba: lo terrible de la 
ausencia de Jesus, que con frecuencia Dios hace sentir a personas elegi- 
das. Marfa contemplarfa despuds la oposicidn y rechazo de que es objeto 
su hijo por parte de los dirigentes del pueblo israelita, que lo condenan a 
muerte y lo crucifican. Momento en el que la profecfa de Simedn se 
cumple de modo singular. 

3. A pesar, y por encima de todo, ambiente de alegrta y esperanza 
ante la irrupcidn del Salvador en el mundo. La alegrta y el gozo acompa- 
nardn, segun el anuncio del dngel a Zacarfas, el nacimiento del Bautista; 
gozo que sentirdn dl y muchos (Lc 1,14). El nino salta de gozo en el seno 
de Isabel ante la presencia de Marfa que lleva en el suyo a Jesus (Lc 
1,44). Los vecinos de Isabel se congratulan con ella en el nacimiento de 
Juan (Lc 1,58). El dngel saluda a Marfa con una invitacidn a la alegrfa 
(Lc 1,26). En la notificacidn a los pastores del nacimiento del Salvador, 
el Cristo Senor, el dngel les dice: "Os anuncio una gran alegrfa que lo 
serd para todo el pueblo" (Lc 2,10). Y despuds de haber conffontado 
cuanto les dijo el dngel volvieron alegres a sus rebanos, "glorificando y 
alabando a Dios". (Lc 2,20). Marfa comienza el Magnfficat constatando "la 
alegrfa de su espfritu en Dios su Salvador" (Lc 1,47). Los magos, al ver 
la estrella que se detiene sobre el lugar donde estaba el nino, "se llenaron 
de inmensa alegrfa" (Mt 2,10). El evangelio de la infancia de Lucas estd 
todo dl impregnado de una atmdsfera de alegrfa. Tdnica que invadird todo 
su evangelio 24 . 

La esperanza proviene de la accidn palpable de Dios, que, llegada la 
plenitud de los tiempos, se dispone a cumplir sus promesas de salvacidn. 
Los caminos iniciales, como los que seguird despuds, pueden parecer 
inadecuados y desconcertantes a los ojos humanos, pero su accidn podero- 
sa, su gracia, los llevard al final a feliz tdrmino. Lo garantiza su presencia 
en el nino que acaba de nacer y que serd el "Emmanuel": Dios con 
nosotros. Denominacidn que le corresponderd segun la profecfa de Is 
7,14, citada en Mt 1,23. No serfa dste el nombre, sino el de Jesus, con 


24 Cf. 10,21; 13,7; 19,16s; 24,41.52. 
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el que sen a designado (Mt 1,21; Lc 1,31; 2,21), pero expresa la realidad 
que se verifica en 61: la presencia de Dios en medio de nosotros. Accidn 
de Dios que correria a cargo del Espiritu Santo, cuya actuacidn aparece 
ya palmariamente sobre los personajes clave del evangelio de la infancia, 
peculiarmente en la encarnacidn del Mesias, como ya hemos constatado 
antes 25 . Y 61 serd el que habrfa de dirigir despu6s la actividad de los 
apdstoles en la Iglesia primitiva a partir del dfa de Pentecost6s. Espiritu, 
sentimientos y actitudes de los protagonistas del evangelio de la infancia, 
que encarnarla Jesus a lo largo de su ministerio publico y que deberfan ser 
norma para toda vivencia cristiana. 


25 


Cf. 1,15.35.41.67.80; 2,25.26.27. 
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La perfcopa Lc 2,41-52 ha sido y sigue siendo objeto de muchos 
estudios sobre su origen y su insercidn al final del relato de la infancia de 
Lucas 1 . Mds claro parece ser el acuerdo sobre el sentido global del 
relato, en el que se centra este breve estudio, que intenta matizar el 
sentido global a la luz del contexto en que Lc situa el hecho. 


I. RELACION CON EL CONTEXTO 

El autor del tercer evangelio en su redaccidn ha unido fntimamente 
2,41-52 con todo el contexto, tanto literaria como teoldgicamente. 

La perfcopa sirve de conclusidn de todo el conjunto, en el que Lc 
quiere presentar a Jesus como Mesfas, superior a su precursor Juan, que 
le prepara el camino hasta que llegue a su templo, conforme a Mai 3,1. 
Para ello dispone el material en dos dfpticos, estructurados en paralelismo, 
uno dedicado a las anunciaciones y otro a los nacimientos 2 . Los dos 
ultimos relatos desarrollan la idea de la ida del Mesfas a su templo: en el 
primero le llevan al templo sus padres, y Simedn y Ana le revelan; en el 
ultimo Jesus, ya con doce anos, va personalmente al templo y se revela. 
Asf todo el conjunto termina con una escena en el templo, en inclusidn 


1 Ofrece un buen estado de la cuestion con una bibliograffa bastante completa S. 
Munoz Iglesias, Los Evangelios de la Infancia. Ill: Nacimiento e infancia de Juan y de 
JesUs en Lucas 1-2 (Madrid, BAC, 1987) 218-228 y 309-314. 

2 Cf. R. Laurentin, Jesus au Temple (Paris 1966) 93. 
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con el comienzo y como anuncio del final de la obra, que tambibn termi- 
nard con una alusibn al templo (24,52). El ambiente religioso del episodio 
es el mismo que en las perfcopas precedentes, sin que aparezca una actitud 
crftica frente a la piedad judfa ni frente a los rabinos 3 . 

Por otra parte, la declaracibn de Jesus en esta segunda visita al templo, 
la primera en todo el relato evangblico, es el oilmen de una serie de 
declaraciones sobre su identidad 4 : a Zacarfas se le anuncia un hijo que 
caminard en el espfritu y poder de Ellas para preparar un pueblo al Senor 
(1,17). El texto es ambiguo, y no aparece claro si el Senor, al que servird 
el nino, es Yahvb o el Mesfas. La ambiguedad desaparece mds adelante 
en el Benedictus, en el que Zacarfas declara que el nino es el precursor 
del Mesfas, a quien se presenta como el "cuerno de salvacibn que Dios ha 
suscitado en la casa de David" de acuerdo con las promesas (1,69.76), es 
decir, como rey davfdico. 

En la anunciacibn a Marfa se habla con mds claridad de Jesus, Mesfas, 
Hijo de David, Hijo de Dios: Jesus serd grande y serd llamado Hijo del 
Altfsimo y le dard el Senor Dios el trono de David, su padre, y reinard en 
la casa de Jacob por los siglos ... serd engendrado por obra del Espfritu, 
y por esto el nino serd llamado Hijo de Dios (1,31-35). En la escena de 
la visitacibn, Isabel bendice el fruto que lleva en su vientre Marfa y la 
llama "madre de mi Senor" (1,42s). Cuando nace Jesus, los dngeles 
primero anuncian a los pastores al nino nacido como Salvador, Mesfas, 
Senor (2,11), y despuds, en contexto de alabanza, declaran que este 
nacimiento manifiesta la gloria de Dios en las alturas y su amor a los 
hombres que ama (2,14). 

Cuando llegan los dfas de la purificacibn y los padres llevan el nino al 
templo, Simebn le reconoce como la "salvacibn" prometida por Dios con 
alcance universal y declara a Marfa que el nino estd puesto para cafda y 
levantamiento de muchos en Israel (2,29-35). Nuestra perfcopa, final de 
todo el conjunto, lleva a su culmen esta serie de declaraciones, presentan- 
do a Jesus como Hijo de Dios y aclarando la afirmacibn de la filiacibn 
divina aparecida anteriormente. Realmente, como dice Schurmann 5 , todo 


3 Cf. J. A. Fitzmyer, El Evangelio segun Lucas II (Madrid 1987) 276; H. Schiir- 
mann, Das Lukasevangelium I (Herder 2 1982) 264 n. 263. 

4 Cf. J. A. Fitzmyer, o. c. II (Madrid 1987) 274; H. Schurmann, o. c ., 133. 

5 O. c., 133. 
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el conjunto tiene carficter de homologfa, que confiesa a Jesus como Hijo 
de Dios. 

Finalmente, la perfcopa esti unida al contexto inmediato con un suma- 
rio (2,40), que une el perfodo de doce anos que va entre la primera visita 
al templo y esta, aludiendo al crecimiento y fortalecimiento del nino, lleno 
de sabidurfa, de la que esta perfcopa ofrece un ejemplo concreto. El 
sumario inicial, pues, pone fin al relato estricto de la infancia (por ultima 
vez se habla de Ttcabiov) e introduce un episodio de la juventud de Jesus, 
a quien ya se le designa Tf|ao\)<; 6 raxiq. Sigue el episodio de la pdrdida 
y hallazgo, en el que Jesus aparece actuando sabiamente, aunque hace 
sufrir a sus padres, comenzando asf a cumplirse la profecfa de la espada 
anunciada a Marfa por Simebn 6 . El conjunto termina con otros dos 
sumarios finales (2,51.52) que resumen la vida posterior en Nazaret, en 
la que Jesus vivfa sujeto a sus padres, y se repite la afirmacidn del suma¬ 
rio inicial sobre el crecimiento. Estos sumarios, pues, tienen la funcidn de 
unir la juventud con el comienzo del ministerio publico, que viene a 
continuation, con una afirmacidn general sobre la vida oculta del joven 
Jesus en Nazaret, paralela al sumario de 1,80, que termina la infancia de 
Juan y la une con su ministerio publico, aludiendo a su crecimiento y 
estancia en los desiertos. Igualmente, el primer sumario final (2,51) alude 
a la actitud de su madre durante el perfodo oculto de Nazaret: conservaba 
estas experiencias en su corazdn, la misma actitud que ya se afirmd de 
ella en 2,19. 

Este episodio, pues, a nivel redaccional, estd fntimamente unido e 
integrado a todo el conjunto. El cardcter discordante que algunos autores 
ven en nuestra perfcopa se debe, no tanto al texto, cuanto al prejuicio con 
que se lee cuando se parte de la presuncidn de que Lc narra la "infancia". 
Realmente narra episodios de la infancia y de la juventud 7 , introduciendo 
de esta manera el ministerio publico de una forma mds explfcita que Mt 
2,23, que termina igualmente su infancia con una alusidn vaga a Jesus en 
Nazaret. 

Lucas, con su actitud de historiador, que gusta de explicitar los nexos 
entre los acontecimientos, en el episodio del joven Jesus en el templo 
termina la infancia e introduce la vida de adulto, la cual tiene dos etapas, 


6 Cf. J. A. Fitzmyer, o. c., 262, 272. 

7 Cf. J. A. Fitzmyer, o. c ., 271; R. E. Brown, The Birth of Messiah (Garden 
City, New York 1977) 480. 
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una oculta, que comienza con este episodio 8 y se resume con los suma- 
rios finales, y otra publica, desarrollada en Lc 3-24. Son las tres etapas 
de la existencia humana de Jesus. 


II. IDEA CENTRAL DE LA PERfcOPA 


Literariamente la perfcopa estd enmarcada por sumarios, uno inicial y 
dos finales (2,41.51-52), y consta de una serie de datos que se centran en 
varios hechos y un didlogo que los explica. 

Estructura del relato: 

— sumario-nexo (40): el nino (roxifKov) crecfa... 

— marco de la accidn (41): los padres subfan (£jcopeuovxo, imperfecto, 
accidn iterada) cada ano; se va a narrar una subida concreta 

— circunstancias concretas que determinan la accidn principal (cuatro 
cldusulas temporales): 

• cuando tenfa doce anos (6te iyevew £xcdv ScoSetca: 42a) 

• habiendo subido (dcvaPaivovxcov... 42b) 

• habiendo completado (koci teXekococvxcdv... 43a) 

• al regresar (£v x© ihjcoGxpe<|>eiv... 43b) 

— accidn principal expresada con dos aoristos coordinados: y ... se 
quedd (43c) 9 ... y no lo supieron (43d) (mi ... v>7repeivev ... koci 
ouk eyvcoaav) 

— par^ntesis que explica la segunda parte de la accidn principal (no 
supieron), presentando una serie de hechos contempordneos al 
principal. Consta de dos series introducidas por participio y segui- 
das de aoristos: 

• 44: pues creyendo (vopiaavxeq 5e: participio aoristo, cualidad 

de los agentes, estado de dnimo con el que actuaban durante la 
accidn que se describe a continuacidn) ... vinieron (fjXDov, 


8 R. E. Brown lo considera nexo entre la infancia y el ministerio publico; cf. o. c ., 
481. 

9 Cf. R. E. Brown: "habiendo subido" es una clausula subordinada ... el enfasis 
esta en "se quedo" (o. c., 473). 
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aoristo, accidn puntual en el pasado)... y buscaban (dcve^rpoov: 
imperfecto, accidn continuada al final de la anterior) 

• 45: y no encontrando (pf] eiipovxeq, participio aoristo, estado de 

dnimo con el que los agentes contindan la accidn) ... regresaron 
(tirempeyav, aoristo, accidn puntual del pasado que sigue a las 
anteriores) ... buscando (<5cva£rp;o\)Te<;, participio de presente, 
que presenta la actitud con que los agentes realizaron la accidn 
anterior) 

— nueva accidn principal : sintdcticamente estd coordinada con la ante¬ 
rior y temdticamente la continua y completa: y sucedid ... lo encon- 
traron (Kai £yeveto ... eupov) 

— descripcidn del estado del joven Jesus al ser encontrado (con tres 
participios de presente): sentado ... oyendo ... preguntando (koc 0£- 
Copevov ... docovovta ... ^teparaovta) 

— pardntesis explicativo sobre la reaccidn de los presentes durante la 
accidn anterior: estaban asombrados (e^iotavxo: imperfecto) (47) 

— continua el relato sobre los padres despuds del pardntesis: 

• circunstancia: al verle (iSovteq, participio de aoristo) (48a) 

— tercera accidn principal, que completa temdticamente la afirmacidn 
del encuentro: quedaron fiiera de sf (i^mkjayvpav, aoristo) (48a) 

— cuarta accidn principal, compuesta de pregunta de la madre y res- 
puesta a madre y padre: y le dijo (Kai eircev, aoristo) su madre: 
estilo directo (48b). Sigue otra oracidn coordinada con la anterior 
con la respuesta: y les dijo (Kai etrcev): estilo directo (49) 

—quinta accidn principal, que completa temdticamente el didlogo: y no 
comprendieron (Kai oi> a\>vf|Kav, aoristo) (50a) 

— complemento: la palabra que les habld (£AaA,r|aev, aoristo) (50b) 

— sexta accidn principal, con cardcter de conclusidn geogrdfica y 
transicidn a los sumarios (51a): y bajd ... y vino (Kai Kaxe^ri ... 
Kai fjX.Oev, aoristos) 

— sumarios, con imperfectos, para expresar lo que sucedid continua- 
mente en el perfodo siguiente 

• les estaba sujeto (fjv 'bTtoxaaaopevoq...) (51b) 

• su madre guardaba (Sietnpei...) (51c) 

• y Jesus crecfa (jtpoeK07Ptev...) 

Como se puede observar, el relato narra una accidn sucedida con 
aoristos, algunos de los cuales se explicitan. Los aoristos estdn coordina- 
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dos entre sf, todos con el mismo valor, pero a la luz del contenido se 
agrupan en tres nucleos temfticos: 

— sumario: crecimiento en sabiduria (40) 

— marco general: costumbre de subir a la Pascua (41) 

1) (circunstancias) y ... se quedd (43c) ... y no lo supieron (43d) 
(pardntesis explicativo) 

2) y sucedib ... lo encontraron (description del nino; pardntesis 
explicativo sobre la reaccidn de los presentes) (circunstancia) 
quedaron fuera de sf (48a) 

3) didlogo: y le dijo su madre; y les dijo (48b-49). Y no compren- 
dieron (50a) (explication) 

— conclusion geografica y transition a los sumarios (51a): y bajo... y 

vino 

— sumarios (5lb-52) 

A la luz de esto, el centro del relato esta en el hecho narrado (se 
quedO 10 - lo encontraron) y en el didlogo que lo explica, cuya parte 
principal es la respuesta de Jesus. Hecho y dicho forman una unidad 
intimamente trabada. Por ello no se puede designar esta unidad literaria 
como paradigma o apotegma biogrdfico, pues en esta forma el relato es 
nada mds que el marco explicativo de la sentencia que es el centro del 
conjunto 11 . Es preferible la designacidn de V. Taylor, "relato sobre 
Jesus", porque aquf hecho y dicho tienen el mismo valor y ambos tienen 
valor cristoldgico y se explican mutuamente 12 . 


10 El hecho central incluye "se quedo" junto a "lo encontraron", pues la pregunta 
de la madre se refiere al "quedarse" sin que ellos lo supieran; por su parte, la respuesta 
de Jesus desaprueba el buscar y explica por que se quedo para hacer lo que estaba 
haciendo. Piensa de forma diferente R. E. Brown, para quien la historia comienza 
realmente cuando los padres encuentran al nino. Segun el, el drama esta en las circuns¬ 
tancias en que lo encuentran (circunstancias que ilustran su sabiduria) y en lo que dice 
cuando es encontrado; cf. o. c., 487. 

11 Cf. R. E. Brown, o. c., 483; J. A. Fitzmyer, o. c., 274. B. van Iersel, "The 
Finding of Jesus in the Temple": NT 4 [1960] 164-166), lo llama apotegma catequetico. 
En la misma linea, R. Laurentin, cf. Jesus au Temple , 158 

12 Cf. The Formation of the Gospel Tradition (London 1957) 159. 
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III. SENTIDO DEL HECHO Y DE SU EXPLICACION 


El hecho central del relato, que Jesus explica en su declaracidn, es el 
quedarse en Jerusalen sin que lo supieran sus padres; allf, en el templo, 
se le presenta con tres participios de presente que describen su actuacidn 
constante como la de un discfpulo diligente: sentado (Ka0e^ opevov) como 
discfpulo a los pies de los maestros, oyendoles (dcKODOVta) y preguntdn- 
doles (^tepfiraovta). No se trata de un adolescente sdbelotodo que se 
sienta entre los maestros como un igual a ellos, provocando su admiracidn 
y la de los presentes 13 , sino de una persona muy interesada por aprender 
como discfpulo de los diddccncaXoi que ensenan en el templo, posiblemen- 
te con un mdtodo de disputa en la que podfan intervenir los discfpulos, 
preguntando lo que no vefan claro y respondiendo a las cuestiones que les 
planteaban los maestros 14 . La alusidn a estos maestros es positiva; se les 
reconoce como tales, ejerciendo un ministerio de interpretes legftimos de 
la ley de Dios, en un contexto en que se respira la misma atmdsfera 
positiva en la presentacidn de la piedad judfa que el resto del relato, 
diferente de la postura de Jesus durante su ministerio publico frente a los 
maestros, a los que Lc ya no llama 5i5btOKaX,oi, como aquf, sino vopa- 
koi y ypap-paxeCq 15 . 

La reaccidn de los presentes ayuda a profundizar en la escena: se 
maravillan de la ouvecnq que manifestan sus respuestas, es decir, de sus 
respuestas inteligentes 16 , profundas, que revelan una gran sabidurfa o 
sentido de hacer la voluntad de Dios (ccxjna). Xuvecnq aquf es equivalen- 
te de la ao<|>(a de que se hablaba en el sumario inicial (2,40). La perfco- 
pa, de hecho, es un ejemplo concreto de la sabidurfa, el saber vivir, el 


13 No es correcta la apreciacion de Bultmann, quien cree que la perfcopa subraya 
la sabidurfa del adolescente en una lfnea parecida al motivo literario que aparece en 
otros personajes orientates que ya desde pequenos manifestaron su sabidurfa; cf. S. 
Munoz Iglesias, o. c ., 230-234. 

14 J. A. Fitzmyer (o. c ., 283) lo describe como "un alumno muy aplicado”, citando 
a J. M. Creed, The Gospel according to St. Luke, 45. 

15 Cf. J. A. Fitzmyer, o. c., 283. 

16 "Inteligencia y respuestas" se puede traducir como endfadis: respuestas inteligen¬ 
tes o la lucidez de sus respuestas. La alusion a la inteligencia se ha preparado en 2,40; 
cf. 2,52. En los LXX es frecuente la yuxtaposicion de oo<jHa y a6vecn.q; cf. J. A. 
Fitzmyer, o. c., 284. 
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saber hacer la voluntad de Dios, en la que crece el nino y que se va 
manifestando acorde con su crecimiento y las nuevas exigencias que 
plantea 6ste. Los maestros explican la voluntad de Dios contenida en la 
ley, y el joven Jesus, en sus reacciones de discfpulo, muestra ya una 
especial penetracidn en el conocimiento de esta voluntad. 

En este caso concreto el momento que exige una "respuesta sabia" es 
la subida a Jerusaldn para la fiesta de la Pascua a los doce anos. Doce 
anos es la 6poca de la responsabilidad moral ante Dios, el tiempo en que 
se reconoce que el adolescente-joven es capaz de asumir sus obligaciones 
ante Dios y, por ello, estd obligado a cumplir la ley. Los judios adultos 
estaban obligados a subir a Jerusaldn por Pascua (Ex 23,14-17; 34,23; Dt 
16,16); no estaban obligados las mujeres ni los menores de edad, segun 
la legislaci6n posterior de la Misnd (cf. Hag 1,1); pero el relate sugiere 
implfcitamente que Jesus ya estaba obligado 17 . En este contexto Jesus 
actua sabiamente, obrando coherentemente con su situacidn: cuando se 
reconoce su responsabilidad ante la ley, el comienzo de su adultez ante 
Dios, sube a Jerusaldn y se queda en el templo, entregdndose, como 
discipulo aplicado, a profundizar en la voluntad de Dios, consignada en 
la ley. Manifiesta asf que Dios y su voluntad constituyen su valor absolu¬ 
te, al que se entrega por encima de los demds valores, incluso el amor a 
los padres humanos. Es lo que pone de relieve el relate de forma hiperbd- 
lica al presentar el quedarse del joven en el templo sin advertir a los 
padres. Para Jesus, manifestar que es adulto no es cuestidn de una peregri¬ 
nation devota, sino de una entrega al Padre como debe hacerla una 
persona responsable, con total idad. Esta escena revela su estado de dnimo 
en esta nueva etapa de su vida, en la que seguird creciendo (2,52), dando 
las nuevas respuestas coherentes que le pidan las nuevas situaciones. La 
escena, para Lc, es un resumen de la etapa adolescencia-juventud-madu- 
rez, anterior al ministerio publico. 

No hay testimonies directos que afirmen que, en la epoca de Jesus, todo joven 
judio a la edad de doce o trece anos era considerado responsable ante la ley, pero 
la idea esta claramente atestiguada en los siglos siguientes en una serie de textos 
en los que la edad concreta varfa segun las regiones y la madurez del adolescente. 
Puesto que estos textos, los mas antiguos de los siglos n-m (Misna y Sifre Nume- 


17 Cf. A. Plummer, The Gospel according to St. Luke (Edinburgh-London 1901) 
75: "A los doce anos un judio se convierte en hijo de la ley, obligado ... la mencion 
de la edad implica que desde la presentacion Jesus no habfa subido a Jerusalen". 
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ros), recogen tradiciones tannaitas anteriores, se puede suponer con bastante 
probabilidad que ya estaban vigentes en tiempos de Jesus, al igual que otras 
muchas de las tradiciones que contienen estas obras. Por otra parte, la problemati- 
ca que quieren reglamentar estos textos —cuando comienza la mayoria de edad 
legal— es de caracter general, no propia de una situation especial de los siglos H- 
III, y ya deberia estar planteada en tiempos de Jesus 18 . 

El texto mas antiguo que cita la edad del comienzo de la obligacion de guardar 
la ley es de la Misna (Abot 5,21), que la fija a los trece anos: "A los trece anos 
se aceptan los mandamientos" 19 . Otros testimonies antiguos tocan indirectamente 
esta problematica y hablan de doce anos. Segun SNum 22 (12), "a partir de doce 
anos y un dia los votos de un joven son validos" 20 . Esto supone que se conside- 
ra al adolescente responsable y capaz de contraer obligaciones, es decir, se le 
considera adulto ante la ley. Lo mismo aparece en la Misna (Nid 5,6): "Se 
examinan los votos de una nina de once anos y un dia; si tiene doce anos y un dia 
los votos son validos, pero se la examina durante todo el ano duodecimo. Se 
examinan los votos de un joven de doce anos y un dia; si tiene trece anos y un dia 
los votos son validos, pero se le examina durante todo el ano decimotercero. En 
el caso de que digan: Sabemos a quien hemos hecho voto y a quien hemos 
santificado, sus votos no son votos y su santificacion no es santificacion. Despues 
de este tiempo, aunque digan que no saben que han ofrecido en voto o que han 
santificado, su voto es voto y su consagracion es consagracion". 

Los restantes textos son posteriores y manifiestan la misma oscilacion entre los 
doce y los trece anos al fijar la fecha de la mayoria de edad. Segun QohR 4,13, 
"desde los trece anos el hombre es capaz de dominar el mal" (anonimo; cf. la 
misma obra 9,15,8). Igualmente en GnR 63,10: "R. Eleazar ben R. Simon dice: 
Un hombre es responsable de su hijo hasta los trece anos; despues debe decir: 
Bendito sea Aquel que me ha librado de la responsabilidad de este hijo". Otros 


18 Cf. sobre este punto F. Manns, "Luc 2,41-50, temoin de la Bar Mitswa de 
Jesus": Marianum 40 (1978) 344-349. 

19 La sentencia se atribuye explicitamente a R. Juda ben Tema, pero hay quien 
piensa que hay que atribuirla a Samuel el Pequeno, del s. n; cf. F. Manns, a. c. y 346. 

20 Los mss Vat 32, Berlin Or 4° 1594 33 y Editio Princeps leen: "a partir de trece 
anos y un dia". En la edition espanola, M. Perez traduce: "Los sabios han dejado 
dicho: los votos de un joven de doce anos y un dia han de ser examinados". Comenta 
el traductor: El dicho completo de los sabios en Nid 5,6. Trece anos es el paso a la 
mayoria de edad: entonces sus votos se presumen validos, aunque deban ser examina¬ 
dos durante todo el decimotercer ano; los votos del joven de doce anos deben tambien 
ser examinados, por si fiieran conscientes y resultaran validos. Por debajo de doce anos 
ningun voto se considera valido; por encima de trece anos todo voto se presupone 
valido; cf. M. Perez Fernandez (ed), Midras Sifre Numeros. Version critica, introduc- 
cion y notas (Valencia 1989) 102. 
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textos suponen los doce anos. Asi, Ket 50a: "R. Isaac dice que un padre debe 
tener paciencia en la formation de su hijo hasta que alcance los doce anos; 
despues debe emplear metodos fuertes". Ber 24a: "Una nina es menor hasta la 
edad de once anos y un dia, y un nino es menor hasta la edad de doce anos y un 
dia (R. Hisda)". Segun la Misna (Yoma 8,4), "no hay que obligar a los ninos a 
ayunar, pero se les debe iniciar al ayuno un ano o dos antes de la mayona de 
edad". El Talmud lo comenta (Yoma 82a) y dice que "desde los doce anos el nino 
debe ayunar todo el dia". Este texto se confirma con otro de Sofrim 18,5 segun 
el cual en Jerusalen, en la epoca del templo, los "doctores" bendecian a los ninos 
que habian hecho su primer ayuno a los once o doce anos. A los trece el nino era 
presentado a los ancianos para que lo bendijeran y orasen a fin de que fuera digno 
de estudiar la ley y ponerla en practica 21 . 

Algunos autores 22 habian de la escena de Lc 2,40-52 como la celebracion de 
la mayona de edad legal de Jesus, su bar miswa 23 . Realmente la celebracion de 
esta fiesta cuadra muy bien con el episodio narrado por Lc, pero no se puede 
demostrar que existiese en tiempos de Jesus. La mention mas antigua de la fiesta 
es del s. XV, en la obra Sefer Siyyoni de Menahem Ziyyoni, pero esto no excluye 
a priori que la fiesta no sea anterior con este u otro nombre. F. Mans ofrece una 
serie de indicios en el relato de Lc que apuntan a su antiguedad: 1) la declaration 
de Jesus tiene lugar el tercer dia , dia que en el judaismo intertestamentario y en 
la literatura targumica esta ligado al don de la ley en el Sinai 24 . Si tercer dia 
puede significar don de la ley, entonces tenemos una indicacion de que Lc podrfa 
referirse al bar miswa de Jesus. 2) Otros dos temas pueden reforzar esta idea: los 
de subir-bajar y buscar-encontrar. Subir-bajar ya se encuentra en el TM de Ex 
19,3.14: Moises sube y baja de la montana del Sinai para recibir el don de la ley. 
3) Buscar-encontrar se emplea en el tg. Cant 3,1-2.4 en funcion de buscar y 
encontrar la ley. 4) El tema de los doce anos esta presente en la tradition de 


21 Cf. F. Manns, a. c., 347. 

22 Cf. F. Manns, a.c., 344s, que cita a A. Plummer, Critical and Exegetical 
Commentary on the Gospel according to St. Luke (Edinburgh 1869); L. Ragg, St. Luke 
(London 1922) 41; R. Aron, Les annees obscures de Jesus (Paris 1962) 142. En la 
misma linea cf. ademas H. J. Jonge, "Sonship, Wisdom, Infancy: Luke n,41-51a": 
NTS 24(1977/78) 317-354; P. W. van den Horst, "Notes on the aramaic Background 
of Luke 11,41-52": Journal for the Study of the New Testament 7 (1980) 61-66. 

23 Para esta cefemonia cf. Talmudic Encycl. IV (Jerusalem 1976) 165-168; The 
Jewish Encycl. II (New York 1903) 509s; Encyclopaedia Judaica IV (Jerusalem 1971) 
243-246. 

24 Cf. J. Potin, La fete juive de la Pentecote (Paris 1971); A. Serra, Contributi 
delTantica letteratura Giudaica per Tesegesi di Giovanni 2,1-12 e 19,25-27 (Roma 
1977) 29-110; cf. tg. N Ex 19,10.15-16: el tercer dia aparecera la gloria de la shekina. 
Segun Sifra, Shemeni 1 y Sabbat 8a, el dfa tercero es la fecha del don de la ley. 
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Moises: segun ExR 5,2, R. Hama dice que Moises tenia doce anos cuando dejo 
la casa patema (pero, segun ExR 1,27, la dejo a los veinte). Por otra parte, segun 
Dt 34,7, Moises murio a los ciento veinte anos. Si Lc 2,41-50 retoma este numero 
para designar la edad de Jesus, es un indicio sutil de que Jesus acepto la Ley dada 
por mediation de Moises. 

Realmente, como dice F. Manns, no pasan de ser indicios estas razones, 
algunas de las cuales son discutibles, como el tema del tercer dia , pues Lc usa el 
cardinal, despues de tres di'as 25 , mientras que Ex 19,16 emplea el ordinal (TM: 

Dm, LXX: Tri Tri Tpvrrp. 

A pesar de todo, se celebrara o no en tiempos de Jesus una fiesta formal con 
motivo del comienzo de la responsabilidad ante la ley, acontecimiento importante 
en la vida de un judio, lo que la hace muy verosimil, queda clara la posibilidad 
real de que en este tiempo la mayona de edad legal comenzara hacia los doce- 
trece anos, y el hecho que narra Lc se explica perfectamente en este contexto. 
Como dice Fitzmyer, hay razones para pensar que algunos preceptos de la ulterior 
reglamentacion misnaica son perfectamente aplicables, en cierto sentido, a la epoca 
de Jesus; al menos, en el caso presente 26 . 

La declaracidn de Jesus explica el sentido del hecho. La formulacidn 
interrogativa tiene car£cter de reproche 27 y hace ver que su comporta- 
miento es totalmente ldgico y que, por ello, no tenia que haber dado lugar 
a la reaccidn de los padres. Estos han recibido varias revelaciones sobre 
Jesus, Hijo del Altisimo (1,32), Hijo de David (1,32s), Hijo de Dios 
(1,36), Salvador (2,11.30), Mesfas (2,12), Senor (1,43; 2,12), y conse- 
cuentemente "debfan saber" que "es necesario" (Set), de acuerdo con la 
voluntad de Dios que regula su vida, que "yo estd permanentemente en la 
casa de mi Padre", consagrado a 61 y a sus intereses como primer valor 
existencial 28 . Su comportamiento es totalmente ldgico y revela la hondu- 


25 pexd tfpepou; Tpeu; (cf. Hch 25,1; 28,17) con sentido temporal. Por esto mismo, 
la formula no alude a la resurreccion, a la que Lc se refiere con la formula ordinal Tft 
Tpvrqtfpepq (9,22; 18,33; 24,7.21.46; Hch 10,40); cf. S. Munoz Iglesias, o. c., 247- 
249; H. Schurmann, o. c., 133 n. 250; J. A. Fitzmyer, o. c., 283; J. Ernst, o. c ., 124. 
Creen que aluden a la resurreccion J. Dupont, "Jesus a douze ans": AssSeig 14 (1961) 
21-43; R. Laurentin, Jesus au Temple , 101s; id., Luc l-ll , 14s; J. K. Elliot, "Does 
Luke 2,41-52 anticipate the Resurrection?": ExpTime 83 (1971/72) 87-89; L. Legrand, 
L f Annonce a Marie (Lc 1,26-38) (Paris 1981). 

26 Cf. o. c., 281. 

27 Cf. A. Plummer, o. c., 77; J. A. Fitzmyer, o. c ., 286. 

28 Aunque son posibles otras traducciones ("en las cosas de mi Padre", "entre los 
de mi Padre"), hablando en el templo hay que traducir "en la casa de mi Padre": el 
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ra de la vinculacidn a su Padre, a cuya voluntad se debe absolutamente 
(cf. 8ei), a diferencia de la vinculaci6n que tiene con sus padres terrenos, 
a los que tambidn estd sometido (cf. 2,51). Lc subraya esta contraposici6n 
al poner en labios de Marfa una petici6n para que el hijo explicase su 
comportamiento: "Hijo, ^por qud has obrado asf? Mira que tu padre y yo, 
llenos de dolor, te estamos buscando". Jesus contrapone al padre de que 
habla Maria "mi Padre", al que se debe totalmente, y lo pone de manifes¬ 
to en este momento en que ha crecido y ha de manifestar oficialmente que 
se reconoce sujeto a la ley. Lo mismo subraya Lc al aludir al dolor que 
provoca este comportamiento en los padres de Jesus 29 . Antes fue llevado 
Jesus al templo y allf consagrado a Dios; ahora, como todo judfo, al llegar 
la mayorfa de edad, se somete personalmente a la ley, expresidn de la 
voluntad de Dios, pero lo hace de una manera especial, paraddjica, que 
revela el tipo de dependencia especial que le une a Dios, a quien llama su 
Padre. Los padres no comprendieron esta declaracidn. La no comprensidn 
quiere poner de manifesto la hondura de la revelacidn de Jesus. Ya 
cuando encontraron a Jesus "se llevaron una impresidn tremenda" (&;- 
mkdyvpav) ante la presencia del misterio 30 . No tiene una final idad 
negativa respecto a Marfa y Josd, sino que subraya la profundidad del 
misterio del Dios-hombre que el hombre capta con dificultad. A continua- 
cidn, Lc repite de Marfa lo que habfa dicho antes en 2,19: Marfa conser- 
vaba de forma continuada (Siernpei, imperfecto) y cuidadosa 31 todas 
estas cosas en su corazdn, profundizando en su sentido misterioso 32 , 
hasta que llegue el dfa de una revelacidn mayor. Marfa, tipo del discfpulo 


templo es, de forma especial, propiedad de Dios y lugar de su presencia. En Lc es 
importante como lugar de instruccion (Hch 2,46; 5,12). Asi, "estar en la casa de mi 
Padre" quiere decir vivir con dedicacion total y exclusiva a la palabra de Dios, caracte- 
rfstica del posterior comportamiento de Jesus y de su constante exigencia; cf. 10,23s. 
38-42, y H. Schumann, o. c., 136. 

29 Cf. H. Schumann, o. c ., 135. 

30 No es simple resultado de la alegria del reencontralo, sino que es la reaccion 
natural de hombres que se encuentran ante el poder de Dios; cf. J. Ernst, Das Evange- 
lium nach Lukas , 125. Para H. Schumann, el "conservar" del v. 50 explica este no 
comprender y lo defiende de malentendidos: se trata de un no comprender interrogati- 
vo, abierto a Dios, no de falta de inteligencia. Lc no ve ninguna contradiccion con 
1,26-38.42-55; 2,10-19.29-35: todas aquellas promesas culminan en la palabra de Jesus 
del v. 49 (o. c., 137s). 

31 Cf. A. Plummer o. c., 78. 

32 Cf. Dn 7,28. 
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que ha de recorrer el camino de Jesus, aparece como la creyente (1,38.45; 
11,28) que se ve desbordada por el misterio, pero que persevera en su 
actitud contemplativa hasta que llegue el momento de una mejor compren- 
sidn de la realidad de su Hijo. Es el mismo camino que despu6s recorren 
los discipulos de Jesus (9,45; 18,34) hasta que todos reciban la luz de la 
resurreccibn 33 . 

De esta forma, este episodio del comienzo de la adultez de Jesus 
anuncia su futuro magisterio, en que invita al seguimiento radical por 
encima de todos los valores, incluso los que relacionan a un hijo con sus 
padres (9,60.62; 14,26). 

Los sumarios finales dan realce a este comportamiento y revelacidn de 
Jesus, resumiendo lo que fue su vida hasta el comienzo del ministerio 
publico. Bajb con sus padres a Nazaret y les estaba sujeto (Koa fjv wto- 
xaaaonevoq aCrcoiq, imperfecto, accidn permanente) con una obediencia 
que, a la luz del relato anterior, hay que inscribir dentro de la voluntad 
soberana de su Padre. 

Finalmente, durante todo este perfodo anterior al ministerio, Jesus 
crecia en sabiduria y gracia tanto como en estatura. Fue un crecer integral 
de su personalidad, y en dsta el actuar sabiamente, de acuerdo con la 
voluntad del Padre y con las necesidades de los hombres, es fundamental, 
como corresponde a quien se siente vinculado a Dios de forma unica. Fue 
un crecer hasta hacerse un hombre maduro, agradable ante Dios y los 
hombres: asf se prepara el comienzo del ministerio publico. 


33 


Cf. J. A. Fitzmyer, o. c 289. 
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A lo largo de los dos primeros capftulos de su evangelio 1 , san Lucas 
describe sucesos —a la vez sencillos y extraordinarios— que tuvieron lugar 
en Palestina en tiempos de Cesar Augusto (2,1), en los dfas de Herodes 
rey de Judea (1,5), y que constitufan el cumplimiento de las promesas de 
Dios a su pueblo. Con la venida del Mesfas Jesus a este mundo, y de 
modo significativo con su entrada en el Templo santo de Jerusaldn, 
adonde sus padres lo llevaron cuarenta dfas despuds de su nacimiento, el 
pueblo de Israel ha visto cumplida al fin su esperanza de siglos. Un 
venerable anciano de Jerusalen, llamado Simedn, que movido por el 
Espfritu Santo acude al Templo, recibe gozoso en sus brazos al Mesfas y 
bendice a Dios, al cual dirige un himno de alabanza (2,29-32). A conti- 
nuacidn (w. 33-35), tras indicar la admiracidn del padre y la madre de 
Jesus, el evangelista dice asf: 

"Y los bendijo Simedn y dijo a Marfa, su madre: 

Puesto esta para caida y levantamiento (eiq nxcocnv xcci dvdaxacnv) 

de muchos en Israel (v. 34a) 

y para signo de contradiccion; 

y una espada atravesara tu alma 

para que se descubran los pensamientos de muchos corazones" 2 . 


1 En el texto griego de estos capftulos se detectan multiples extranezas, que son 
deudoras de un claro sustrato semftico y que ponen de manifiesto la antigiiedad de estos 
relatos. Cada vez con mas claridad los estudiosos van reconociendo que Lc 1-2 tuvo 
que nacer en Palestina y en una fecha temprana, cuando las narraciones, segun indica 
H. Schurmann, "Aufbau, Eingenart und Geschichtswert der Vorgeschichte von Lukas 
1-2": BiKi 21 (1966) 111, "todavfa estaban controladas". 

2 Ofirecemos aquf la version del pasaje que dan E. Nacar / A. Colunga. En nuestro 
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I. LA METAFORA "CAIDA-LEVANTAMIENTO", 

UNA EXCEPCION EN LA BIBLIA. 

El relato de la Presentacidn de Jesus en el Templo, nos situa en el 
clima de la esperanza mesidnica del pueblo elegido, una esperanza religio- 
sa —la del "resto" de Israel— que no coincide con el punto de vista de los 
jefes religiosos del judafsmo oficial, los cuales rechazardn a Jesus y lo 
condenardn a muerte. La profecfa de Simedn nos pone delante este recha- 
zo. Se trata de unos versos realmente complicados, que M. Black no ha 
dudado en situar "entre los mds diffciles en la Biblia griega", anadiendo 
que "es virtualmente imposible encontrar una ldgica conexidn del pensa- 
miento que transcurra a lo largo del pasaje" 3 . En las pdginas que siguen 
trataremos de resolver la primera de las dificultades de la profecfa: <,Qud 
sentido puede tener aquf el tdrmino dcvaaxacru;, que en todo el NT se 
refiere claramente a la "resurreccidn"? 

1. iDivisidn en Israel? 

La expresidn que abre la profecfa del santo anciano hace pensar en una 
divisidn que, de algun modo, va a producirse en Israel; divisidn que 
parece estar sugerida tambidn en el segundo hemistiquio del v. 34, que 
habla de "contradiccidn". Sin embargo, la forma de entenderla ha suscita- 
do no pequenos problemas a los estudiosos de este pasaje evangdlico. 
Muchos de ellos vacilan a la hora de afirmar que tal divisidn estd indicada 
en el v. 34a, e incluso algunos interpretan la cafda y el levantamiento 
como referidos al mismo sujeto. Asf lo hacfa ya Orfgenes: "El Salvador 
no ha venido para la cafda de unos y el levantamiento de otros, sino para 
cafda y levantamiento de las mismas personas" 4 . Y en nuestros dfas, el 


estudio de estos versos, en la obra El Mesias y la Hija de Sion . Teologia de la Reden- 
cion en Lc 2,29-35 , que sera proximamente publicada por la Fundacion san Justino en 
la Editorial Ciudad Nueva, Madrid, dentro de la coleccion "Studia Semitica Novi 
Testamenti", damos otra version, ampliamente justificada, en la que han desaparecido 
las evidentes estridencias de este dificil pasaje. Remitimos al lector a esa obra. En el 
presente trabajo nos limitaremos exclusivamente a la primera parte del v. 34. 

3 M. Black, An Aramaic Approach to the Gospels and Acts (Oxford 3 1967 [reimp. 
1979]) 153. 

4 Origenes, In Lucam Horn. 17: PG 13, 1843. 
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prestigioso exegeta E. Schweizer duda en el momento de interpretar 
"cafda" y "levantamiento" con referencia a distintos sujetos, inclindndose 
por la interpretacidn de Orfgenes. La raz6n que para ello da es que "en 
el AT la cafda y el volver (o no volver) a levantarse.se predica siempre 
del mismo sujeto cuando los tdrminos aparecen juntos" 5 . Pero despuds 
tiene que reconocer que en la profecfa se habla tambidn de una divisidn 
en Israel 6 . No es fdcil la interpretaci6n del v. 34a, y es el propio E. 
Schweizer quien afirma que en este pasaje lucano "la dificultad exegdtica 
mds importante estd en la interpretacidn de la doble expresidn «cafda y 
levantamiento*" 7 . 

Mucho tiempo atrds, J. Weiss senalaba que no esta claro si las dos 
imdgenes (cafda-levantamiento) se refieren a personas distintas o a las 
mismas, que primero caerfan y volverfan despuds a levantarse; y esta falta 
de claridad —segun dl— se debe a la extraneza de dtvccaxacriv: "Las pala- 
bras «y para levantamiento* —opina este autor— son una cuna en la profecfa 
que contenfa la fuente" 8 . 


5 E. Schweizer, Zum Aufbau von Lukas 1 und 2, en D. Y. Hadidian (ed.), Interge- 
rini Parietis Septum (Eph.2:14). Essays presented to M. Barth on his sixty-fifth birthday 
(PiTMon 33; Pittsburgh 1981) 320. Este autor seiiala como textos del AT en sentido 
negativo (caer y no volver a levantarse): Is 24,20; Am 5,2; 8,14; y en sentido positivo 
(caer y levantarse): Eel 4,10; Prov 24,16; Miq 7,8. 

6 Ibid. Asf se expresa el autor: "Por cierto, con ello no debe negarse que se este 
hablando de una division en Israel". Cf. A. R. C. Leaney, A Commentary on the 
Gospel according to St. Luke (BNTC; London 2 1966) 100, el cual, tras indicar que 
"caer-levantarse" puede referirse a dos grupos, considera tambien posible que "los 
muchos que han de caer y levantarse de nuevo son uno y el mismo grupo de personas, 
esto es, el verdadero Israel, pasando a traves de la muerte y la resurreccion". Tambien 
J. Winandy, "La prophetie de Symeon: Lc 2,34-35": KB 72 (1965) 323-324, muestra 
una gran confusion, pues considera "una falsa pista" pensar en la division de Israel al 
interpretar el v. 34a, afirmando: "Eso no es, empero, de lo que se trata"; a continua- 
cion, sin embargo, se ve obligado a decir lo siguiente: "No es, por supuesto, que la 
idea de una cierta discriminacion, de un reparto en dos grupos, sea extrana a nuestro 
pasaje. Pero ella no juega ahf mas que un papel secundario, no aparece ahf mas que 
indirectamente y, por asi decir, entre bastidores". No creemos que pueda calificarse de 
secundario el que se hable de uno o de dos grupos en el texto; mas bien es una cuestion 
primordial para poder interpretar la profecfa. 

7 E. Schweizer, a. c. , 320. 

8 J. Weiss, Die drei alteren Evangelien (Die Schriften des Neuen Testaments, neu 
iibersetzt und fur die Gegenwart erklart 1; Gottingen 3 1917) 414. Este autor seiiala 
tambien que, si Lucas hubiera querido hablar de dos grupos —para unos cafda, para 
otros levantamiento—, deberfa haberlo explicitado asi. Cf. E. Klostermann, Das Lukase- 
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Como subrayan los estudiosos, la profecfa contempla fundamentalmente 
el rechazo de Jesus por su pueblo, rechazo que provocara la cafda de 
muchos en Israel, de modo que la imagen expresada con el vocablo 
jcxdknv refleja muy adecuadamente las consecuencias de la contradiction 
de que sera objeto el Mesi'as. No ocurre lo mismo con el vocablo dcva- 
axaatv, que pone en primer piano la idea de "resurgimiento", y asf F. 
Hauck conclufa que "Kai dcvaox. en la imagen usada no cuadra y por ello 
puede ser que haya sido introducido despuds, como una explication" 9 . 
Por su parte, J. Weiss opinaba que al introducir Kai dcvaoxaoiv Lucas 
pensarfa en la penitencia y renovacibn mediante el perdbn de los peca- 
dos 10 . 

Sin necesidad de pensar en dcvaaxaoiv como una interpolation poste¬ 
rior, ya Orfgenes interpretaba el v. 34a referido a un solo grupo de perso¬ 
nas, y modernamente, segun hemos visto, lo hace tambidn E. Schweizer, 
el cual concluye sus vacilaciones en torno al v. 34a diciendo: "Asf pues, 
se puede presumir que con la primera expresibn (cafda-levantamiento) se 
piensa positivamente en la promesa de que Jesus conducira a "muchos" en 
Israel al levantamiento a traves de la cafda" 11 . 

En este caso, el v. 34a hablarfa de un solo grupo, aqubllos que, cafdos 
en el pecado, son resucitados a la gracia por Cristo, y entonces la segunda 
parte del v. 34 —Jesus, signo contradicho— hablarfa del otro grupo, los que 
rechazardn definitivamente al Mesfas; de esta forma se salvarfa la idea de 
division que todos los autores ven en el pasaje 12 . Sin embargo, no pare- 
ce que sea muy feliz esta solution, toda vez que el v. 34b, mds que 
senalar un nuevo grupo de personas, indica la causa de la cafda a que se 
refiere el hemistiquio anterior: muchos caerdn en Israel porque van a 
contradecir o rechazar al Mesfas. Por otra parte, en el v. 34a se habla de 


vangeliutn (HbNT 5; Tubingen 3 1975) 43. 

9 F. Hauck, Das Evangelium des Lukas (Synoptiker II) (THand KNT 3; Leipzig 
1934) 44. 

10 J. Weiss, ibid. Cf. C. G. Montefiore, The Synoptic Gospels. Edited with an 
Introduction and a Commentary II (London 2 1927) 381, el cual indica que algunos 
piensan en dvaaxacnv como algo anadido: "Se refiere a «resurgimiento» a traves del 
arrepentimiento y el perdon de los pecados. Pero originariamente el verso solo se 
referfa a aquellos que rechazarian a Jesus". 

11 E. Schweizer, a. c., 320. 

12 Cf. ibid., 320-321. Igualmente se expresa I. H. Marshall, The Gospel of Luke. 
A Commentary on the Greek Text (NIGT; Exeter 1978) 122. 


LA "permanencia" DE ISRAEL (Lc 2,34a) 


195 


cafda y levantamiento "de muchos" (floAAtSv) en Israel, que se refiere a 
"todo" el pueblo en su conjunto 13 , y si el v. 34b —como se pretende— 
hablara de un segundo grupo (los que rechazardn a Jesus), habrfa que 
entender noXXxpv en sentido excluyente (muchos, no todos), como se ve 
obligado a hacer I. H. Marshall, al considerar el v. 34a referido a un solo 
grupo que cae y se levanta M . 

H. Schumann sale al paso de esta manera de interpretar "cafda y 
levantamiento de muchos", subrayando el paralelismo de esta clausula con 
la siguiente, iniciada con eiq crrilieiov, y afirmando que "jioAA.©v se 
refiere a la totalidad de aqu^llos que con dos efectos diversos son coloca- 
dos frente a esta figura salvffica decisiva" 15 . No obstante, estos dos 
efectos diversos no son expresados en el texto con la misma intensidad. 
Unos "caerdn", rechazardn a Jesus: es lo que dice la profecfa muy clara- 
mente, pues queda reiterado por la referencia al "signo contradicho" y por 
todo el v. 35, mientras que no aparece al mismo nivel —segun sigue 
observando H. Schurmann— la referencia a los que aceptardn a Jesus, 
apuntada "s<51o secundariamente con dvdccTCcaiv" 16 . 

En resumed, no parece lfcito pensar que en el v. 34a se hable de un 
solo grupo de personas que primero caen y despuds se levantan; mas bien 
debemos pensar en dos grupos distintos, pero en tal caso el termino 


13 Cf. J. Jeremias, jtoXAoi: TWNT 6 (1959) 541, donde afirma el valor inclusivo 
de Tto/Aol en Lc 2,34, indicando que la expresion 7toXM)V £v tw lapctf|X. se refiere 
tanto a etc TtTOXTlV cqmo a (elq) (ivccaxcKTlV. Mas adelante (p. 543), tras analizar el 
valor inclusivo que a menudo tiene este vocablo en el NT, sostiene claramente que la 
frecuencia de este uso inclusivo de jtoAAol, con significado de "todos", "es un ejemplo 
de la intensidad del colorido semftico del griego neotestamentario". 

14 Tras evocar la opinion —ciertamente autorizada— de J. Jeremias, que entiende 
aquf jtoXXol en el sentido de "todo" Israel, el citado I. H. Marshall, ibid. , ahade: "Pero 
TtoXXoi no necesariamente tiene este significado". 

15 H. Schurmann, 11 vangelo di Luca. Parte prima: Testo greco e traduzione. 
Commento ai capp. 1,1-9,50 (ComTeolNT 3/1, trad, da V. Gatti; Brescia 1983) 253 
n. 217; y en n. 218 afirma que ttoXAol, en este lugar, "indica, a la manera semftica, 
la totalidad". Cf. W. L. Liefeld, "Luke", en F. C. Gaebelein (ed.), The Expositor’s 
Bible Commentary with The New International Version of The Holy Bible VIII (Grand 
Rapids 1984) 850, que igualmente habla de dos efectos diversos: "muchos en Israel (v. 
34) seran llevados a una decision moral, unos hasta el punto del derrumbamiento 
(jtTaxnq) y otros a lo que bien puede llamarse una resurreccion (dvdaxaaiq)". 

16 H. Schurmann, ibid. , 253. Cf. J. Winandy, a. c., 328, el cual afirma tambien 
que la idea de resurreccion o renovacion no esta en primer piano en la profecfa, ya que 
el acento esta puesto en la cafda que provocara la aparicion del Mesfas. 
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<5cvacxocGi<; no parece sufitientemente claro. Y de otro lado, este vocablo 
resulta tambidn incdmodo para los que se inclinan por interpretar el v. 34a 
aplicandolo a las mismas personas, como es el caso de I. H. Marshall, 
quien tiene que reconocer que no encaja en la metdfora ofrecida en el 
texto lucano la alusidn al "levantamiento" 17 . 

2. ITraaiq y dvdaxaoK;: dos ttrminos peculiares 

iQu6 significa realmente el tdrmino dvdcaxacnq? En el NT lo encon- 
tramos cuarenta y dos veces, y siempre —salvo en nuestro texto de Lc 
2,34a— con el claro significado de "resurrection" 18 . Es digno de tenerse 
en cuenta que, en las versiones de la Biblia en lenguas modernas, los 
traductores suelen evitar aquf la palabra "resurrection", empleando 
normalmente el vocablo "levantamiento" para verter dvdaxacnv 19 . J. 
A. Fitzmyer argumenta que dvdaxacnq, aunque significa usualmente 
"resurrection", en Lc 2,34 tiene un significado m£s generico —contras- 
tando con racSoiq—, y anade: "Esta expresiOn es oracular, pero apenas es 


17 I. H. Marshall, o. c ., 122, dice textualmente: "La alusion al levantamiento no 
encaja demasiado bien en la metafora". 

18 En los sinopticos el termino dvacruacTl^, referido a la resurreccion de los 
muertos, aparece en una sola pericopa, la de la pregunta de los saduceos a Jesus acerca 
de este punto: 4 veces en Mt (22,23.28.30.31), 2 en Me (12,18.23) y 4 en Lc (20,27. 
33.35.36); en Lc, ademas, aparece otras dos veces, en 14,14, referido tambien a la 
resurreccion de los muertos, y en nuestro texto de 2,34. En Hch aparece 11 veces: tres 
referido a la resurreccion de Jesus (1,22; 2,31; 4,33), tres referido a la resurreccion 
de los muertos en relacion con la resurreccion de Jesus (4,2; 17,18; 26,23) y cinco 
referido simplemente a la resurreccion de los muertos (17,32; 23,6.8; 24,15.21). En 
los escritos joanicos aparece 6 veces: cuatro en Jn (5,29[bis]; 11,24 y en la expresion 
de Jesus: "Yo soy la resurreccion": 11,25) y dos en Ap (20,5.6), siempre referido a 
la resurreccion de los muertos. En las cartas paulinas lo tenemos 8 veces: dos referido 
a la resurreccion de Jesus (Rom 1,4; Flp 3,10), cuatro a la resurreccion de los muertos 
en relacion con la resurreccion de Jesus (Rom 6,5; 1 Cor 15,12.13.21) y dos simple¬ 
mente a la resurreccion de los muertos (1 Cor 15,42; 2 Tim 2,18). En el resto del NT 
lo leemos tres veces en Heb (6,2; ll,35[bis]), referido a la resurreccion de los muertos, 
y dos veces en 1 Pe (1,3; 3,21), referido a la resurreccion de Jesus. A estas 42 
presencias del vocablo dvdaTOKTl^ podemos anadir Flp 3,11, que ofrece el termino 
^ocvdorcxaiq, hapax en el NT, referido asimismo a la resurreccion de los muertos. 

19 A titulo de ejemplo, citamos a continuacion los vocablos utilizados en las 
conocidas biblias de Jerusalem "relevement" en la edicion ffancesa, "rising" en la 
inglesa, "elevacion" en la espanola, "Aufstehen" en la alemana, "soerguimento" en la 
portuguesa. Es una excepcion la edicion italiana, que, como el resto de las versiones 
en esta lengua que hemos consultado, traduce "risurrezione". 
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podtica" 20 ; evidentemente, estas palabras de J.A. Fitzmyer dan fe de la 
extraneza de dvdaxacnv en nuestro pasaje. C. Escudero Freire observa 
tambidn la singularidad de este vocablo en Lc 2,34a, reconociendo que se 
refiere de ordinario a la resurreccidn de la muerte y afirmando: "El 
contexto y el alcance de la profecfa hacen que aquf no se pueda tomar en 
ese sentido" 21 . ^Cudl es el significado exacto de la palabra dcvdoxaan; 
en Lc 2,34? La respuesta no resulta nada fdcil. En todo caso estara depen- 
diendo en cierto modo del significado de la palabra 7cra)ai<;, con la que 
aparece unida en el texto lucano. 

Junto a lo excepcional del tdrmino dcvdataon;, no podemos ignorar 
la excepcional idad —en otro sentido— del vocablo Ya hemos 

senalado que la "cafda" expresa bien el destino de aquellos que rechazardn 
al Mesias; sin embargo, Ttxoxnc; es un vocablo raro en el NT: s<51o aparece 
dos veces, en la profecfa de Simedn y en Mt 7,27. Se trata de la pardbola 
con que final iza el Sermdn de la Montana, que habla de la casa construida 
sobre roca o sobre arena, en cuyo caso serd grande "su cafda". Tambidn 
se encuentra este pasaje en el tercer evangelio, que ha mejorado sensible- 
mente el texto de Mateo 22 . Curiosamente, el texto de Lc (6,49) evita el 
tdrmino 7rtd)ai<;, utilizando el vocablo pf|y|4.oc, hdpax en el NT; y, si bien 
usa un verbo compuesto de 7n7rtoo (a\>V£7C£0ev, que igualmente es hdpax 
en el NT), no deja de llamar la atencidn que se evite tambidn —en lo 
posible— el verbo mum, que leemos dos veces en la versidn de Mt. Esta 
apreciacidn nos dirige hacia algo mds obvio, como veremos: el sentido 
muy especffico que Lucas da a "cafda" y "caer". 

Al interpretar la profecfa de Simedn —segun hemos apuntado—, algunos 
autores ven en dv&axacnv el levantarse del pecado, siendo Cristo la 
causa de esta resurreccidn espiritual. Asf se expresa, por ejemplo, F. 
Gryglewicz, que interpreta la "cafda" de los que rechazardn a Jesus como 
condenacidn eterna y habla a continuacidn de "levantarse del pecado y de 
la negligencia moral" respecto al otro grupo que aceptard al Mesfas 23 . 


20 J. A. Fitzmyer, The Gospel According to Luke (I-IX). Introduction, Translation, 
and Notes (AnchorB 28/1; Garden City 1981) 429. 

21 C. Escudero Freire, Devolver el Evangelio a los pobres. A proposito de Lc 1-2 
(BiblEstB 19; Salamanca 1978) 351 n. 54. 

22 Asi lo subray an autores de prestigio, como H. Pemot, Etudes sur la langue des 
Evangiles (Collection de l’lnstitut Neo-Hellenique de l’Universite de Paris 6; Paris 
1927) 2, y M.-J. Lagrange, Evangile selon Saint Matthieu (EtB; Paris 1923) 157. 

23 F. Gryglewicz, "Teologiczne aspekty blogoslawienstwa Symeona (Lk 2,29-35)": 
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Sin embargo, nunca en el NT se usa dcva<rcacn<; o el verbo dcvfcrrrpi en 
relacidn con el pecado, siendo los terminos que expresan este "levanta- 
miento" del pecado dc<|)vr|| 4 .i (perdonar) y Screen; (perddn, remisidn). lQ\i€ 
le sugiere aquf a este autor la idea de "levantarse del pecado"? ^Acaso el 
termino ttudok;? Mds bien parece que no, puesto que lo interpreta como 
"condenacidn", de la que no es posible levantarse. En cualquier caso, la 
idea de pecado no es en absolute evidente en nuestro pasaje. Por otra 
parte, Lucas es muy cuidadoso a la hora de reservar el termino JCtwoiq y 
el verbo niwm para su conception de la "cafda" en Israel. 

De las noventa y una veces que aparece m en el NT, veintiseis 
corresponden a la obra lucana: 17 a Lc y 9 a Hch. Con el sentido de 
"postrarse" lo encontramos tres veces en Lc y otras tantas en Hch, pero 
lo que debemos destacar en esta acepcidn de idwm es el date significativo 
de que Lucas evita decir que Jesus "cay6" postrado en Getsemanf —a 
diferencia de Mt y Me 24 —, haciendo uso de la expresidn: "y puesto de 
rodillas" (Lc 22,41). Asimismo, Lucas es el unico evangelista que refiere 
estas palabras de Jesus: "Yo vefa a Satands cayendo (rceaovro) del cielo 
como un rayo" (Lc 10,18). Y Lucas es tambten el unico sinOptico que en 
la perfeopa de la controversia sobre Jesus y Beelzebul no s61o dice, como 
Mt y Me, que todo reino dividido contra sf mismo no puede subsistir, sino 
que anade la imagen de la cafda: "Todo reino dividido contra sf mismo 
queda asolado, y casa contra casa cae (m 7 Ctei)" (Lc 11,17) 25 . No es 
extrano que, refiriendo a Satands y su reino la idea de la cafda, Lucas 
evite toda referencia a caer con respecto a Jesus. 

Analizando el verbo 7curra> en el NT, resulta asimismo de interns 
observar la referencia a "no caer": De los cuatro evangelios, sdlo el de 
Lucas la contiene. Se trata de que "no caerd" ni un dpice de la Ley: "Mds 
fdcil es pasar (7tapeX,0eiv) el cielo y la tierra que caer (Tteaetv) un dpice 


RoczTK 19 (1972) 78. 

24 Mt 26,39 dice: 'ineotviid upocrOOTOV aVTOt) (cayo rostro en tierra), y Me 14,35: 

i. mjCTSV feitl ri|i; (cay6 en tierra). Lc 22,41 evita el verbo 7U71TC0, diciendo: KOti 9ei; 

xa yovaxa (y puesto de rodillas). 

25 Con referencia a la cafda de Satanas y su reino, destacamos la ffecuente alusion 
a "caer” en Ap para describir los castigos apocalfpticos (cf. 6,13.16; 8,10; 9,1; 11,13; 
16,19; 17,10), y en especial cuando habla de la cafda de Babilonia, convertida en 
"morada de demonios" (Ap 18,2; cf. 14,8). 
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de la Ley" (Lc 16,17) 26 . Cae Satan&s, cae su reino, caerdn los que re- 
chacen al Mesfas, mientras que Jesus, y sus palabras, y su Ley no caerdn. 
En este sentido, S. Brown ha mostrado claramente cdmo san Lucas 
expresa la reaccidn de rechazo hacia Jesus con el tdrmino tcxwok; de Lc 
2,34a y con el verbo 70 x 00 , haciendo mencidn de Lc 20,18, texto sobre 
el que volveremos 27 . La cafda, por tanto, de que habla la profecia de 
Simedn pone en primer piano el rechazo frontal de Jesus, cuya consecuen- 
cia es la perdicidn; dcvacxacnv, en cambio, por el paralelismo antitetico 
deberd referirse a los que acojan a Jesus, los cuales encontrardn la salva- 
cidn. Asf se expresan con frecuencia los estudiosos de nuestro pasaje. 
Simedn revela—dird G. Gironds— "el contradictorio sentido de la existencia 
del Hijo (salvacidn y condenacidn)" 28 . Pero el tdrmino dtvdcoxaoiq 
—como decfamos mds arriba— no expresa el aspecto que le corresponde de 
esta contradiccidn en la misma lfnea con que lo hace 7txakn<;. 

3. Estridencia del tirmino dcvdcoxacnq 

Comentando Lc 2,34a, H. Schurmann intenta explicar la presencia del 
conflictivo vocablo diciendo: "Ya sabemos por los w. 31-32a que habrd 
una dcvdcaxacnq tambidn para los pueblos paganos", si bien anade que 
"aquf sdlo puede pensarse como consiguiente a la uxcocnq, de gran parte 
de Israel", subrayando que en el v. 34a se habla "ante todo" de Israel 29 . 


26 El texto paralelo de Mt (5,18) no dice "no caer", sino "no pasar" (ja.fiTUXpeL&ri). 

27 S. Brown, Apostasy and Perseverance in the Theology of Luke (AnBib 36; Rome 
1969) 30-31, senala que no es el verbo CTKav8cxMConoci el que Lucas utiliza para 
indicar el rechazo de Jesus, y subraya como Lc lo ha alterado —de su fuente marcana— 
en 22,33 (Me 14,27.29 = Mt 26,31.33); 4,28 (Me 6,3 = Mt 13,57) y 8,13 (Me 4,17 
= Mt 13,21). Y recuerda que Lc retiene cncav8cxX(^0(iCCl solo en 7,23, limitandose aqul 
a adoptar la palabra de Q (= Mt 11,6). Debemos observar que este verbo aparece 
tambien en Lc 17,2 (= Mt 18,6 = Me 9,42); asimismo, en Lc 17,1 leemos una vez 
el vocablo CTKdv8aA.0V, cuyo uso resulta reducido con respecto al lugar paralelo de Mt 
18,7, que lo utiliza tres veces. En cuanto al modo con que el tercer evangelista indica 
el rechazo de Jesus, el autor citado (p. 30) afirma: "Cuando escribe independientemen- 
te, Lucas expresa esta reaccion negativa hacia Jesus con ntCTOV (Lc 20,18) o Jtxcocnv 
(Lc 2,34)". 

28 G. Girones, La humanidad salvada y salvadora. Tratado dogmatico de la Madre 
de Dios (Valencia 1969) 63. Cf. A. Schlatter, Das Evangelium des Lukas aus seinen 
Quellen erkldrt (Stuttgart 1931) 195. 

29 H. Schurmann, o. c. , 254. Mas adelante (p. 256) este autor aplicara dvotCTOKTiq 
a la comunidad de los creyentes: "Para la comunidad de los creyentes (...) Jesus se 
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Pero debemos objetar lo siguiente: ^Cdmo puede decirse que el v. 34a 
tiene presente principalmente a Israel y —segun este autor afirmd anterior- 
mente— que el vocablo rcoAXcov se refiere a su conjunto, y a rengldn 
seguido aplicar dcvaaTacnq a los paganos? Por otro lado, ^acaso los w. 
31-32a hablan de dcvacnoccnq? No creemos que con esta explicacidn se 
solucione el problema del incdmodo vocablo. 

Si dcv&axacnq no indica el "levantamiento del pecado", y tampoco 
parece referirse a la "resurreccidn", i,cudl es entonces su significado? 
Dado que dcvdataoiq en todo el NT significa "resurreccidn", la explica- 
cidn del vocablo en Lc 2,34a parece que tendrfa que ir en el mismo 
sentido, y asi trata de mostrarlo J. Winandy, el exegeta que mds se inclina 
por el significado de "resurreccidn" para dvaoxaaiv en nuestro pasaje. 
Tras indicar que el vocablo en cuestidn designa siempre en el NT la 
resurreccidn de los cuerpos, este autor se pregunta: "^Es el caso aquf?", 
y responde: "No es seguro, pues el hagidgrafo ha podido pensar en el 
despertar nacional de Israel" 30 ; y mds adelante dice: "Cafda-resurreccidn 
no puede entenderse mds que como una muerte seguida de un retorno a 
la vida. Sin embargo, estos dos tdrminos podrfan entenderse en sentido 
figurado y aplicarse a la ruina de la nacidn y a su despertar al fin de los 
tiempos. (...) Se vislumbra el castigo de Israel y su levantamiento poste- 


convierte en dvaCTTOOTl^". Cf. R. E. Brown, El nacimiento del Mest'as. Comentario a 
los relatos de la Infancia (trad, por T. Larriba; Madrid 1982) 481-482, que intenta 
tambien aplicar a los gentiles el vocablo dvOKTTOKJlV: "El hecho de que Lucas ponga 
«caer» antes que «levantar» en el v. 34 refleja la historia que el mismo refiere en 
Hechos. Al principio hubo judfos que aceptaron a Jesus; pero la mayoria no quiso 
escucharlo, y el destino del cristianismo son ahora los gentiles". 

30 J. Winandy, a. c ., 323. Senala asimismo estos textos del AT: Os 6,2; Is 26,19 
(textos, por otra parte, donde encontramos el verbo Dip —en los LXX dvicmpt, no el 
sustantivo dvdoxoKnq— ); Os 13,14 (donde no aparece Dip —ni en los LXX dvioTrpt: 
"^De la garra del sheol los librard (pVXJO|ica a'dtO'6^) y de la muerte los rescatare 
(XwpoxTopoa ainovq )?"—); y Ez 37,1-14 (visi6n de los huesos secos que son vivifica- 
dos, donde tampoco encontramos la raiz Dip — ni en los LXX dvdaTOttJl^ o dvumpt—)• 
Por otra parte, el vocablo dvaoTOKn^ en los LXX lo encontramos solo 6 veces; en dos 
ocasiones (Sof 3,8; Lam 3,63) traduce un termino hebreo (de la raiz Dip) y tiene el 
sentido de "levantarse" y "estar de pie" respectivamente, y en las restantes no corres- 
ponde a termino hebreo alguno (Sal 66, titulo; Dn 11,20 [version LXX], significando 
"resurgimiento"; y 2 Mac 7,14; 12,43, significando "resurreccidn" de los muertos). 

31 Ibid., 332. 
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Tengase en cuenta que el citado J. Winandy vacila a la hora de inter¬ 
pretar el v. 34a como referido a un solo grupo o a dos contrapuestos, 
reconociendo que el texto presenta una cierta discriminacion; pero al 
interpretar cafda-resurreccidn como ruina y resurgimiento posterior de 
Israel se ve obligado a decir que la "cierta discriminacidn" juega un papel 
secundario y no aparece mds que indirectamente 32 . Asimismo debemos 
insistir en el hecho de que este autor se siente tambidn obligado a recono- 
cer que la "resurreccidn o renovacidn" no estd en primer piano en Lc 
2,34a, pues el acento estd puesto sobre la caida 33 . En conclusidn: que 
la estridencia del vocablo dvdcaxaaiq no puede ser mds patente. 

El intento mds extendido entre los estudiosos de explicar cafda-levanta- 
miento en Lc 2,34a consiste en acudir a la imagen de la piedra de tropie- 
zo, que se lee en Is 8,14-15. En el siglo pasado, E. Reuss ya comentaba 
que Simedn profetiza del nino que serd signo de contradiccidn y que "serd 
comparable a una piedra contra la cual unos chocardn y caerdn (piedra de 
tropiezo) y sobre la cual los otros edificardn sdlidamente su refugio (roca 
de salvacidn )" 34 . Diversos pasajes del AT utilizan esta imagen, siendo 
Is 8,14-15 el mds citado por los estudiosos de la profecfa de Simedn. He 
aquf este pasaje isaiano: 

Sera (Yahve) como un Santuario y como piedra de ruina (LXX: dx; ntzpaq 
TCTWpaxi) y como pena de tropiezo para entrambas Casas de Israel; lazo y 
trampa para los moradores de Jerusalem Tropezaran all! muchos y caeran 
(LXX: Kcti neaoWTCCi) y se estrellaran y seran atrapados y presos. 

Es ldgico que al comentar Lc 2,34a los autores piensen en este texto 
de Isafas, pero debemos observar, siguiendo al P. Lagrange, que la 
imagen de la piedra en Is 8,14-15 explicarfa bien el vocablo jctohjiv, mas 
no dtvaoxacnv 35 . Sin embargo, no son pocos los exegetas que ven el 


32 Cf. supra, n. 6. 

33 Cf. supra, n. 16. 

34 E. Reuss, Histoire Evangelique. Synopse des trois premiers Evangiles (La Bible. 
Traduction nouvelle avec Introductions et Commentaires; Paris 1876) 148. Cf. N. 
Geldenhuys, Commentary on the Gospel of Luke (NICNT; Grand Rapids 1951 [reimp. 
1954]) 120, el cual afirma que Jesus sera "como una piedra sobre la que algunos 
tropezaran y pereceran, pero que a otros permitira levantarse y ser salvos". 

35 M.-J. Lagrange, livangile selon Saint Luc (EtB; Paris 1921) 88, afirma que la 
comparacion con la piedra de Is 8,14 "explicarfa bien Traocnv, pero no es natural que 
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doble destino, senalado por la profecfa de Simedn, a travds de la imagen 
de la piedra; asf hacia ya A. Plummer, el cual se vefa obligado tambidn 
a reconocer que "la segunda mitad de la figura (de Lc 2,34a) es menos 
apropiada" 36 . A pesar de ello, tras citar Is 8,14-15 comentando el ordcu- 
lo de Simedn, L. Sabourin afirma: "Tambidn las piedras sirven para cons- 
truir", y se remite a Sal 118,22-23, que dice asf: 

La piedra que los constructores desecharon, en piedra angular (lit.: "en 
cabeza de angulo" = H3B ©mb LXX: eiq K£<|>aWfV ywvlot^) se ha convertido; 
esta ha sido la obra de Yahve, una maravilla a nuestros ojos. 

El mismo Sabourin anade: "Asf Jesus sera para muchos una fuente de 
salvacidn" 37 . Por su parte, R. Laurentin concreta mds la relacidn entre 
la imagen de la piedra y Lc 2,34a: Cristo no es sdlo la piedra sobre la que 
se tropieza y se cae, sino tambidn la piedra sobre la que se edifica; y R. 
Laurentin se remite asimismo a Sal 118,22, que —segun dl— "habfa ya 
abierto el camino a este pensamiento de que la piedra de escdndalo, objeto 
de contradiccidn, llegaba a ser la piedra angular, en la base (o en la cima) 
de la construccidn" 38 . Por nuestra parte, pensamos que esta interpreta- 
cidn superpone dos imdgenes que en modo alguno deben confundirse. 

No obstante, muchos estudiosos de la profecfa de Simedn tratan de 
implicar los pasajes citados del AT, acerca de la piedra de tropiezo y la 
piedra angular, a la hora de interpretar "cafda-levantamiento" en Lc 
2,34a. Serfa fdcil para Lucas —dice J. Drury— componer una variacidn 
sobre el tema de la piedra en Isafas, tan familiar a los cristianos, y este 


una piedra sirva para levantamiento". 

36 A. Plummer, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According 
to S. Luke (ICC; Edinburgh 5 1922) 70. 

37 L. Sabourin, L ’Evangile de Luc. Introduction et commentaire (Roma 1985) 102. 
Indica ademas que Sal 118,22-23 es citado en Lc 20,17. Cf. J. Ernst, II Vangelo 
secondo Luca I (II Nuovo Testamento Commentate; trad, da M. Dequal; Brescia 1985) 
159-160, quien acude tambien a la imagen de la piedra —remitiendose a Is 8,14-15 y 
28,16— para explicar "cafda-levantamiento" en Lc 2,34a, diciendo (p. 160) que Dios 
mismo ha puesto al Nino como piedra que "para los unos significa juicio, para los otros 
es un apoyo que permite levantarse". Igualmente, O. da Spinetoli, Luca. II Vangelo dei 
poveri (Commenti e Studi Biblici; Assisi 1982) 122, indica que muchos caeran "y 
muchos otros encontraran allf la base para levantarse, resurgir (anastasis) a nueva 
vida". 

38 R. Laurentin, Structure et theologie de Luc /-// (EtB; Paris 1957) 89. 
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autor hace alusidn a Is 28,16, texto al que muchos autores acuden para 
explicar el molesto vocablo dcvdcGTOtaiv 39 : 

Asi dice el Senor Yahve: He aquf que yo pongo como cimiento (ID’ LXX: 
£pPata> elq xa GepiXux) en Sion una piedra, piedra escogida, angular (032 
LXX: docpoycowodov), preciosa, de cimiento (GG1Q LXX: elq GepcAia): quien 
tuviere fe no vacilara (iffTP N/ LXX: cru pf) KotxauTX'W®©- 

Observamos que en este pasaje se habla de piedra de fundamento, de 
cimiento, asf como de piedra "angular", pero en ninguna parte del texto 
encontramos la idea de edificar o ser edificados sobre ella; se dice senci- 
llamente que aquel que tuviere fe, que estuviere firmemente apoyado, "no 
vacilard", es decir, no serd perturbado, no caerd, se mantendrd firme. 

Los textos de Is 8,14-15 y 28,16 son, como se ve, el principal punto 
de referencia de muchos exegetas para explicar el conflictivo v. 34a del 
ordculo de Simedn, y no son pocos los que pretenden ver unidos estos dos 
lugares de Isafas en Lc 20,17-18 40 , donde leemos que Jesus dice: 

Pues, /,que es lo que esta escrito: La piedra que los constructores desecha- 
ron en piedra angular (eiq K£<)>aXfvv yomat;) se ha convertido? Todo el que 
caiga (6 jceaoov) sobre aquella piedra se destrozara; y sobre quien ella caiga 
(toot|) lo aplastara. 

En primer lugar, debemos decir que en este pasaje lucano no se citan 
los aludidos textos de Is; la unica cita explfcita es Sal 118,22, y hay a lo 
sumo una implfcita referencia a Is 8,14-15. Y, en segundo lugar, que 
tampoco aparece en el texto de Lc 20,17-18 el contraste "perdicidn- 
salvacidn" que pretenden los exegetas mencionados, queriendo poner Lc 
20,17-18 en relacidn con Lc 2,34a. La cita del Sal 118, que contendrfa la 
referencia a la "salvacidn", a travds de la expresidn "piedra angular", 
aparece precisamente con referencia a la "perdicidn". Recordemos que el 


39 J. Druty, Tradition and Design in Luke’s Gospel. A Study in Early Christian 
Historiography (London 1976) 62, senala que "cafda-levantamiento" en Lc 2,34a parece 
una version libre del tenia de la piedra en Is 28,16, pasaje tan familiar a los cristianos 
(y cita Rom 9,33 y Lc 20,17 y par.) que "serfa facil para Lucas producir una variacion 
sobre el". Cf. J. P. Kealy, Luke’s Gospel Today. "That you may know the Truth". Luke 
1:4 (Denville 1979) 148; W. Grundmann, Das Evangelium nach Lukas (ThHK 3; 
Berlin 2 1961) 91. 

40 As! lo hacen, entre otros, R. E. Brown, o. c., 481; I. H. Marshall, o. c., 122; 
H. Hendrickx, The Infancy Narratives (Studies in the Synoptic Gospels; London 2 1984) 
109-110. 
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contexto de Lc 20,17-18 es la parabola de los vinadores homicidas, donde 
Jesus manifiesta crudamente las consecuencias del rechazo a su persona 
por parte de los jefes de Israel, que en ese momento, irritados, sdlo por 
miedo al pueblo no hacen prender a Jesus. A esto debemos anadir que 
Lucas, a diferencia de los lugares paralelos (Mt 21,42 = Me 12,10-11), 
no cita el v. 23 del Salmo 118, el cual, aunque no suprime la referenda 
al rechazo de Jesus, sf da un tono menos duro a la perfeopa, pues ensalza 
la "piedra angular" como obra "maravillosa" de Yahvd. Ademds, tampoco 
los lugares paralelos de Mt y Me hacen referenda a la "cafda", tan 
duramente senalada por Lc 20,18. Asf pues, la alusion a la piedra angular, 
especialmente en la versidn lucana, lejos de situarnos ante la piedra 
principal de la construccidn, nos situa ante la "piedra de tropiezo" 41 . 

Con A. de Groot debemos concluir que es inconsecuente apoyarse en 
Is 8,14 y 28,16 para explicar "caer y levantarse" en Lc 2,34a, pues las 
imagenes "caerse a causa de una piedra" y "estar construido sobre una 
piedra" estdn en pianos distintos. "La antinomia caer-levantarse es mds 
exacta —continua diciendo A. de Groot—, pero pierde la relacibn con la 
imagen de la piedra" 42 . Si la imagen de tropezar en una piedra y caer 
explica de alguna manera Tcttooiv, de ningun modo la imagen de la piedra 
explica dvaoxaaiv, como afirmaba el P. Lagrange. Ademds, ^acaso el 
texto de la profeefa de Simedn habla de alguna piedra? E. Galbiati senala 
certeramente que en Lc 2,34 estd la imagen de la "cafda", pero tambidn 
la del "levantamiento", concluyendo asf: "Por eso no se recurre a la 
imagen de la piedra, sino a la de «un signo» que, efectivamente, sera 
contradicho" 43 . 

La "cafda" de que habla Simedn creemos que aparece suficientemente 
ilustrada con los textos citados. Por el contrario, el resultado positivo de 
la salvacidn, que Zacarfas proclama gozdndose en la "visita" de Cristo, 


41 Al texto de Lc 20,17-18 debemos anadir otros, como son Lc 13,4; 21,24; 23,30, 
que vienen a subrayar con fuerza la idea lucana de la "cafda" que exponfamos mas 
arriba y que no permite comprender adecuadamente su conexion con "levantamiento". 

42 A. de Groot, Die Schmerzhafte Mutter und Gefuhrtin des gdttlichen Erldsers in 
der Weissagung Simeons (Lk 2,35). Eine biblisch-theologische Studie (Steyl 1956) 100. 
Por otra parte, en el NT —y se comprueba sobre todo en Lucas— la idea de "construir" 
se expresa habitualmente con el verbo olKO§0|i£(D y afines, no con dcvtotTpi. 

43 E. Galbiati, Scritti Minori II (Brescia 1979) 467. 
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cual "Sol que nace de lo alto" (Lc 1,78), y que el mismo Sime<5n canta en 
el Nunc dimittis al ver la "salvacidn" en el Nino que porta entre sus 
brazos cual "iluminackm para los gentiles" (Lc 2,30.32), no parece estar 
expresado con claridad en el "levantamiento" que sugiere el vocablo 
dcvacxacnv de Lc 2,34a. Tras las reflexiones hechas en torno a "caer- 
levantarse", constatamos que el recurso al "resurgimiento del pecado", asf 
como al resurgimiento de la "resurreccidn" (de los cuerpos o, en sentido 
metafdrico, de Israel), no da razdn satisfactoria del tdrmino dtvdaxaotv 
en Lc 2,34a. Asimismo —como se ha podido apreciar— tampoco el recurso 
a la imagen de la "piedra" explica el conflictivo vocablo. En dcvdaxacnv 
tenemos, ciertamente, una dificultad nada despreciable, que creemos 
justifica el presente estudio. 

La "cafda" de que habla Simedn no parece dar lugar a un "levanta¬ 
miento" posterior. Esta "cafda", no a causa de una piedra (de la que nada 
se dice en el texto lucano), sino mds bien por la "espada" (de la que sf 
habla el evangelista), expresa con fuerza el destino de aquellos que recha- 
zardn al Mesfas 44 . Pero este destino de "la cafda" —debemos preguntar- 
nos—, i,es irreversible? Las referencias veterotestamentarias no parecen 
hablar de un posterior "levantamimento" de aquellos que caen, sino que 
insinuan mds bien todo lo contrario 45 . 


44 No es dificil descubrir en la profecfa de Simeon la imagen de "caer a espada", 
muy frecuente en el AT, especialmente en Ez (cf. 5,12-13; 6,11-12; 11,8-10; 17,21; 
24,21; 39,23), y que de modo significative), fiiera de Lc 2,34-35, solo se encuentra una 
vez mas en todo el NT, precisamente en el mismo tercer evangelio, y en un pasaje que 
parece hacerse eco de las palabras del anciano, pues anuncia el destino de los judfos 
rebeldes al Mesfas: "caeran a filo de espada" (Lc 21,24). 

45 Vease Am 5,2; Sal 36,13. Por su parte, W. Michaelis, idnm, \ctk.: TWNT 6 

(1959) 165 n. 22, observa que es frecuente en los LXX la antftesis "caer y levantarse" 
y senala estos textos: Am 5,2; 8,14; Miq 7,8; Is 24,20; Prov 24,16; Eel 4,10. Sin 
embargo, serfa mas exacto hablar de "caer y no levantarse", pues salvo el texto de Miq 
7,8, todos los demas indicados por este autor hablan precisamente de una cafda sin 
retomo: "Los que juran por el pecado de Samaria (...) caeran para no levantarse mas 
(niu LXX: mi rceaowrai kcc i oi) pfi devoaxwenv §u)" (Am 8,14). 

"Vacila, vacila la tierra como un beodo (...) pesa sobre ella su rebeldfa, cae y no 
volvera a levantarse (Dip ■pOTTR^'l LXX: Kai mctXTOd Kod o i) |Lifl 5bvr|XCXl 

dcvcxarfivoci)" (Is 24,20). Tambien E. Schweizer, a. c ., 320, que indica los mismos 
textos que W. Michaelis (v6ase supra , n. 5) y que se inclina a pensar que Lc 2,34a 
habla de las mismas personas, que caen y se levantan, reconoce el sentido de no- 
levantarse en Am 5,2; 8,14 e Is 24,20, y senala los otros tres textos como referidos a 
"caer y levantarse", pero en realidad subray an el caracter definitivo que tiene la cafda 
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Si acudimos al NT, tampoco encontramos apoyo para pensar en la 
antftesis caer y levantarse, que leemos en la profecia de Simedn. Especial- 
mente en Rom 9-11, como veremos en seguida, san Pablo habla de la 
cafda en Israel en un sentido muy cercano al que descubrimos en el 
evangelio de san Lucas. "Usando la imagen de la cafda —afirma W. Mi- 
chaelis—, Pablo no piensa tanto en el hecho de caer cuanto mds bien en el 
de permanecer postrados despuds de la cafda" 46 . Y esta idea de la "caf¬ 
da", somo sindnimo de "perdicidn", se ve tambidn ratificada por otros 
autores del NT. A tftulo de ejemplo veamos un pasaje de la carta a los 
Hebreos: 

Es imposible (dSwccrov) que cuantos fueron una vez iluminados, gustaron 
el don celestial y fueron hechos partfcipes del Espfritu Santo, saborearon las 
buenas nuevas de Dios y los prodigios del mundo fiituro, y a pesar de todo 
cayeron (raxparaaovTaq), se renueven otra vez mediante la penitencia, pues 
crucifican, por su parte, de nuevo al Hijo de Dios y le exponen a publica 
infamia. Porque la tierra que recibe lluvia y produce buena vegetackSn para los 
que la cultivan, participa de la bendicion de Dios. Por el contrario, la que 
produce espinas y abrojos es desechada y cerca esta de la maldicion, y termi- 
nara por ser quemada (Heb 6,4-8). 

Cuando Simedn predice a la Madre de Jesus la "cafda" de muchos en 
Israel, no parece que pueda estar pensando en un posterior "levantamien- 
to", y aquf reside precisamente la estridencia del tdrmino dtvaoxaotv en 
Lc 2,34a. Para la mayorfa de los autores resulta bastante claro que la 
expresidn rawatv Kai dcvoccraxtriv se refiere a dos grupos distintos, e 
igualmente parece claro que la voz dtvdaxaotv "no encaja en la metdfora" 


de los malvados. Veamoslo. En Miq 7,8, el Israel que conffa en Yahve habla a sus 
enemigos: "No te alegres de mi, enemiga mfa, porque si caigo, me levantare, y si estoy 
postrada en tinieblas, Yahve es mi luz". Los otros dos textos, si bien hablan de caer 
y levantarse, distinguen claramente entre la cafda irremediable del malvado y la del 
justo que es levantado por Yahve, como indicaba el texto citado de Miqueas: "Siete 
veces cae el justo, pero se levanta, mientras los malvados se hunden en la desgracia" 
(Prov 24,16). En Eel 4,10—despu6s de afirmarse que "mas valen dos que uno solo" (v. 
9)— se dice: "Pues si cayeren, el uno levantara a su companero; pero jay del solo que 
cae, que no tiene quien lo levante!" Cf. Sal 18,39; 140,11; Jr 8,4-5. La cafda de los 
rebeldes y malvados, segun aparece a lo largo de todo el AT, no permite pensar en el 
"levantamiento". 

46 W. Michaelis, a. c ., 165. Cf. M. Black, Romans (NCent; London 1973 [reimp. 
1984]) 143, el cual observa que la "cafda" bfblica "implica destruccion final". 
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de la cafda, como indicaba I. H. Marshall 47 . El trasfondo semftico que 
se oculta sin duda tras el estridente vocablo, mostrard —creemos— su justo 
significado. Pero antes de analizar este transfondo debemos exponer 
brevemente un aspecto que consideramos de la mayor importancia para 
nuestro estudio. 

4. Las ramas caidas 

Los capftulos 9-11 de la carta de san Pablo a los Romanos ofrecen una 
reflexidn sobre la cafda de Israel muy cercana a lo que leemos en el 
himno y la profecfa de Simedn. Estos capftulos se han visto a veces como 
una especie de "excursus", escrito separadamente; pero la mayorfa de los 
estudiosos actuales opinancon razdn—segun observa A. Feuillet— "que son 
muchos los vfnculos existentes entre Rom 9-11 y los capftulos anteriores". 
A1 comienzo de la carta, el Apdstol presenta el Evangelio de Dios como 
el cumplimiento de todo el AT (1,1-2), y mds adelante habla de la infideli- 
dad judfa que, paraddjicamente, no hace sino poner de manifiesto la 
fidelidad de Dios a sus promesas (3,3-5). "Todo aquello que no resulta de 
por sf evidente —sigue diciendo A. Feuillet— habrd de ser demostrado: esta 
demostracidn es lo que nos aporta Rom 9-11" 48 . El Apdstol comienza 
su explication diciendo que siente "una gran tristeza y un dolor incesante 
en el corazdn" (9,2), y el motivo no es otro que el amor a sus hermanos 
judfos, los cuales "tropezaron contra la piedra de tropiezo" (9,32). Mds 
adelante (11,11) san Pablo se pregunta: "^Acaso han tropezado para que 
cayesen (Iva reocoaiv)?", y responde: "jDe ningun modo!, sino que su 
cafda ( 7 tapdc 7 txco|J,a) ha trafdo la salvacidn a los gentiles". Estas palabras, 
que primero niegan y luego afirman la cafda, resultan en principio contra- 
dictorias. ^Acaso la cafda a que se refiere el Apdstol no tiene ese sentido 


47 Cf. supra, n. 17. 

48 Los dos parrafos entre comillas pertenecen a A. Feuillet, "La situation privile- 
giada de Israel en su rechazo de Cristo segun la Epfstola a los Romanos (capftulos 9- 
11)": ScrTh 15 (1983) 35. Sobre este punto pueden consultarse los siguientes trabajos, 
entre otros muchos: S. Lyonnet, Quaestiones in Epistulam ad Romanos. Series altera: 
De predestinatione Israel et Theologia Historiae. Rom 9-11, (Romae 1962); L. M. 
Cambier, "L’Histoire et le salut dans Rom 9-11": Bib 51 (1970) 241-252; P. S. 
Minear, The Obedience of Faith: The Purpose of Paul in the Epistle to the Romans 
(London 1971); R. Jewet, "Romans as an Ambassadorial Letter": Interp 36 (1982) 5- 
20; A. Maillot, L’ipitre aux Romains. Epitre de VOecumenisme et Theologie de 
I’Histoire (Paris-Geneve 1984). 




208 


estudios biblicos - Alfonso Sim<5n Munoz 


de "perdicidn" que constatamos a lo largo de la Biblia? En Rom 11,22 san 
Pablo nos saca de dudas, puesto que habla de la bondad de Dios con los 
gentiles y de "la severidad de Dios con los que cayeron (TOaovxaq)". 
Mas esta "severidad", que subraya el sentido trdgico de la cafda, senalada 
anteriormente dos veces (11,11.12), parece contradecir la suavidad del v. 
11, que sugiere incluso la negacidn de la cafda. Si la cafda de Israel es 
reiteradamente afirmada, ^c<5mo es posible decir al mismo tiempo: "jDe 
ningun modo!" (juf) yevoito)? Una lectura mds atenta del pasaje mostrard 
que no existe tal contradicci6n. 

En Rom 11,1 leemos la misma negativa de san Pablo: "jDe ningun 
modo!" Qj/n yevoixo), despu6s de preguntarse: "^Es que Dios ha rechaza- 
do a su pueblo?" 49 . No, efectivamente, pues el Senor es fiel a sus pro¬ 
mesas: "Dios no ha rechazado a su pueblo, en quien de antemano puso sus 
ojos" (11,2). La cafda de aquellos judfos infieles, que han rechazado al 
Mesfas, que "se endurecieron" (11,7), lejos de provocar la cafda de Israel, 
ha mostrado la fidelidad de Dios a su pueblo. Anteriormente, el Apdstol 
ya indic6 que la palabra de Dios "no ha cafdo" (o\)% ... ^K7tetcxcoKev: 
9,6), pues sus promesas han sido cumplidas precisamente en Cristo, 
descendiente de Israel "segun la carne" (9,5). En efecto, la palabra de 
Dios no ha cafdo, y esto significa que el pueblo de Israel permanece: 
"Subsisteun resto elegido" (11,5). El verdadero Israel no ha cafdo; mds 
bien se ha visto purificado de aquellos que no eran dignos de llamarse 
"Israel", "pues no todos los descendientes de Israel son Israel" (9,6). 
Aquellos que han cafdo, que se llamaban judfos sin serlo, en realidad son 
—en palabras del libro del Apocalipsis— "sinagoga de Satands" (Ap 2,9; 
3,9). Por el contrario, el verdadero Israel, "el Israel de Dios" (Gdl 6,16), 
"los hijos de la Promesa" (Rom 9,8; Gdl 4,28), permanecen 50 . Esta 


49 La misma expresion |lfl yevotTO se halla repetidas veces a lo largo de la carta. 
Ademas de los dos lugares indie ados del c. 11, y mas o menos con el mismo sentido 
de acentuar la fidelidad de Dios, tenemos 3,4.6.31; 6,2.15; 7,7.13 y 9,14. Por lo que 
respecta a este acento del Apostol en la fidelidad de Dios al pueblo de Israel, conviene 
destacar, como justamente hace G. Wagner, "The Future of Israel: Refections on 
Roman 9-11", en W. H. Gloer (ed.). Eschatology and the New Testament. Essays in 
Honor ofG.R. Beasley-Murray (Peabody 1988) 91, comentando Rom 11,1, que "en su 
propia persona Pablo proporciona una prueba de que Dios no ha rechazado a su 
pueblo". Cf. tambien J. Radermakers / J.-P. Sonnet, "Israel et l’Eglise": NRTh 107 
(1985) 682, que hablan de san Pablo como "el testigo de la gracia siempre offecida a 
Israel". 

Cf. K. Kertelge / G. Schneider, The Epistles to the Romans and Galatians 
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paradoja de la "cafda" de Israel, que a la vez "no es cafda" de Israel, 
aparece explicada por san Pablo con una imagen llena de fuerza expresiva, 
la del olivo y las ramas tronchadas. 

La imagen del olivo como simbolo de Israel no es del todo nueva, pues 
aparece en el libro de Jeremfas: 

"Olivo (LXX: £Xcdav) frondoso, lozano, de fruto hermoso" te habfa puesto 
Yahve por nombre. Pero al ruido de un gran estrepito, le ha prendido fuego, 
y se han quemado sus ramas (LXX: oi kA«5oi aim*;). Yahve Sebaot, que te 
planto, te ha sentenciado, dada la maldad que ha cometido la casa de Israel y 
la casa de Juda exasperandome por incensar a Baal (Jr 11,16-17) 51 . 

En Rom 11,16-24 san Pablo llama tambidn "olivo" (£Xma) a Israel 
(w. 17.24), e incluso le da el nombre de "olivo cultivado" (icaAA.ie- 
Xaioq) (v. 24), en contraposition a los gentiles, llamados "olivo silvestre" 
(dtypieXatoi;) (w. 17.24). Israel es el olivo que Yahvd plantd y que ha 
sido infiel; por lo cual serd castigado, como leemos en Jr 11,17 y como 
el mismo san Pablo afirma al referir "la severidad de Dios con los que 
cayeron" (v. 22), a quienes "no perdond" (v. 21). Mas el Apdstol es muy 
cuidadoso en distinguir entre la fidelidad de Dios, que sostiene a Israel, 
y la maldad de la mayorfa de sus miembros, que los hard dignos del 
castigo. Por eso habla del olivo, que es Israel, como de algo inconmovible 
y "santo" (v. 16); en cambio, se refiere a los judfos incrddulos hablando 
de "las ramas" (oi kA«8oi) que "fueron desgajadas" (w. 17.19.20). 

En este pasaje paulino, el centro de atencidn lo constituye sin duda la 
primacfa de Israel sobre los gentiles. El propdsito de san Pablo, haciendo 
uso de la expresiva imagen del olivo, "es mostrar —como justamente 
observa S. C. Guthrie— que el pueblo de Dios no es la comunidad cristiana 
en lugar de la comunidad judfa, sino Israel y la Iglesia a la vez " 52 . El 
Apdstol no pone el acento en las ramas cafdas del drbol de Israel, sino 
mds bien en el drbol mismo, cuya "ralz es santa" (v. 16) y donde los 


(NTSR 6; London 1972 [reimp. 1977]) 123, que al comentar Rom 9-11 sehalan: "La 
historica eleccion de Israel por Dios no queda cancelada simplemente, sino que perma- 
nece efectiva en el presente". Es importante observar que la distincion entre el verdade- 
ro Israel y los israelitas que ya no merecen este nombre recorre todo el NT. 

51 El simbolo del olivo aparece tambien en Zac 4,3.11, para referirse a los dos 
Ungidos (v. 14), imagen recogida en Ap 11,4. 

52 S. C. Guthrie, "Romans 11:25-32": Interp 38 (1984) 286. 
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gentiles, una vez que fueron "cortados del olivo silvestre" (v. 24), "han 
sido injertados" (w. 17.19.24) y hechos partfcipes "de la raiz y de la 
saviadel olivo" (v. 17) 53 . 


II. CAIDA Y "MANTENIMIENTO" EN ISRAEL 

Ante la presencia del Mesfas en este mundo, el ordculo de Simedn 
anuncia que serd: eiq rcrdknv Kai dcvaaxaaiv rcoMunv tv xq> lapornX, (Lc 
2,34a). Ya hemos indicado el sentido inclusivo del vocablo noXkm, su 
equivalence a "todos" en Israel 54 ; ahora queremos llamar la atencidn 
sobre la conjuncidn mi, que viene a corroborar la distincidn entre las dos 
realidades expresadas con TCttoatv y dcvotcxaatv. "El koci que separa 
mwaiq y dcvdaxaau; —observa A.Feuillet— es disyuntivo; en otras pala- 
bras, significa que no son unas mismas personas las que caen y despuds 
se levantan" 55 . Por otra parte, hemos comprobado que la contraposicidn 
"caer-levantarse" no es familiar en la Sagrada Escritura. Por el contrario, 
tiene un gran apoyo en el pensamiento bfblico, y harfa perfecto sentido en 
el texto de Lc 2,34a, la contraposicidn "caer-mantenerse". Asf, en el 
pasaje del olivo y las ramas cafdas, el Apdstol dice a los gentiles: 

Por su incredulidad fueron desgajadas, mientras que tu por la fe te mantie- 
nes (&toikc«;) (...) Considera la bondad y la severidad de Dios: severidad con 
los que cayeron (jteobvtaq), bondad contigo, si es que te mantienes (£mp£vriq) 
en la bondad (Rom 11,20.22). 

En contraposicidn a "ser desgajados", "caer", referido a los judfos incrd- 
dulos, san Pablo habla de "mantenerse" con relacidn a los gentiles, y 
curiosamente lo hace utilizando dos verbos distintos: l<HT||J.i y ^Tapeva). 
El segundo de ellos expresa claramente la idea de "permanecer", mas el 
primero tiene un campo semdntico bastante mds amplio; por lo que se 


53 Cf. D. G. Johnson, "The Structure and Meaning of Romans 11": CBQ 46 (1984) 
100, que a proposito de la imagen del olivo en Rom 11 subraya la idea paulina de la 
permanencia de Israel y anade: "La prominencia de la raiz deja esto abundantemente 
claro". 

54 Cf. supra , n. 13. 

55 A. Feuillet, "L’epreuve predite a Marie par le vieillard Simeon (Lc 2,35a)", en 
A la Rencontre de Dieu. Memorial A. Gelin (Bibliotheque de la Faculte Catholique de 
Theologie de Lyon 8; Le Puy 1961) 246. 
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refiere al NT, posee estos valores: como transitivo, "colocar", "estable- 
cer", y como intransitivo, "estar o ponerse en pie", "pararse" 56 . El 
texto de Rom 11,20, al igual que otros en el NT, pone de manifiesto que 
el verbo tatrifii no sdlo puede traducirse por "estar en pie", sino tambidn 
por "mantenerse", que en realidad no son conceptos tan lejanos entre sf. 
Este valor de i<JTr|jn, en el pasaje paulino citado, hace pensar en el 
sustrato semftico de dicho verbo, que principalmente responde a las voces 
hebreas *1QS> y D’lj?, muy cercanas entre sf y que en arameo se reducen a 
una sola, ff)p, que asume la mayor parte del campo semdntico de “IQS?, 
inexistente en dicha lengua. Los LXX traducen la raiz verbal D’lj? por muy 
diversos tdrminos, y de modo particular por el verbo correspondiente al 
misterioso dcvacxoccnv de Lc 2,34a 57 . 

1. Sustrato semttico de dcvdccxocoK; 

El recurso al sustrato semftico para intentar esclarecer oscuridades del 
texto griego del NT no es un capricho de estudiosos. Tengamos presente, 
como recuerda M. Silva, que el NT se desarrolld "en una comunidad 
bilingiie o plurilingiie, cuya lengua matema era el arameo (segun algunos, 
hebreo), pero que usd el griego, el lenguaje comercial de la dpoca, en una 
medida considerable"; A esto debe anadirse que la Septuaginta, "con su 
peculiar colorido semftico, era muy familiar a los escritores del NT". Con 
estos presupuestos, se comprende la conclusidn del citado autor: "Este 


56 El verbo £mp&V(0, de la misma raiz que (ievco, significa igualmente "permane- 
cer". Cf. F. Zorell, Lexicon Graecum Novi Testamenti (Rome 3 1978) col. 489, que le 
reconoce este valor: "Maneo, permaneo" (vease tambien W. Bauer, A Greek-English 
Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Literature [trans. and adap. 
by W. F. Arndt / F. W. Gingrich / F. W. Danker; Chicago-London 2 1979] 296). Sobre 
el valor de iaTTpl vease J. H. Moulton / G. Milligan, The Vocabulary of the Greek 
Testament. Illustrated from the Papyri and Other Non-Literary Sources (Grand Rapids 
1963) 307-308; F. Zorell, <?. c., col. 622-624; W. Bauer, o. c., 381-382. 

57 Sobre el vocablo <kv&(JT0Kn£ en los LXX vease supra , n. 30. De todos los 
terminos griegos que en los LXX traducen la raiz Dip, dviaTT|jLU es el mas habitual (en 
377 ocasiones), y en segundo lugar taTrym (130 veces). Por lo que respecta al verbo 
*1017, constatamos que es traducido prioritariamente por toTTi|Lll (378 veces), y en 
segundo lugar por AviaTTljLll (en 39 ocasiones). Es facil comprobar que Dip y *1017, 
practicamente, ocupan un mismo campo semantico. No son pocos los verbos griegos 
que en los LXX corresponden a la vez a las dos raices verbales, y especialmente llama 
la atencion |i€VC0 (el verbo griego habitual para indicar la permanencia), que en los 
LXX traduce 14 veces la voz *1017 y otras 14 la voz Dip. 
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doble sustrato bilingiie, puede suponerse, dejd su huella en el griego del 
NT" 58 . Pensamos que la presencia de dcvdotamv en Lc 2,34a da fe de 
esta "huella" y viene a corroborar "el cardcter fuertemente semftico" 
—segun palabras de P. Benoit— de los dos primeros capftulos del evangelio 
de Lucas 59 . 

H. Sahlin, que ha supuesto un proto-Lucas semftico para Lc 1-2, 
manifiesta que en Lc 2,34a "se presenta particularmente dificultosa la 
retraduccidn"; sin embargo, este autor supone con acierto las rafces 
verbales y Dip detrds de los vocablos itmaic, y dcvoiOTCcau;, comen- 
tando: "La llegada del Mesfas significa una grande divisidn: algunos 
"subsistir&i", los demds "caerdn", es decir, no se podrdn salvar" 60 . 
Pero debemos preguntarnos: ^Tiene justificacidn explicar dvdaxa<n<; con 
el verbo "subsistir"? Creemos que sf, como podrd comprobarse a conti- 
nuacidn. 

En su gramdtica del arameo palestinense, G. Dalman explica la existen- 
cia de "sustantivos formados con la preformativa Q, que provienen de 
infinitivos peal". Uno de estos sustantivos, de la rafz Dip, se esconderfa 
tras dvdccTOCcriq: HOpD, y otro, de la rafz *?B3, tras ttiwok;: n*?DQ 61 . Por 
lo que respecta a la voz Dip, como hemos dicho, en arameo comparte en 
gran medida el campo semdntico del verbo hebreo IDS?, y sus significados 
fundamentals son "estar en pie", "permanecer", "perseverar" 62 . Este 


58 M. Silva, "Semantic Borrowing in the New Testament": NTS 22 (1975-76) 104. 
Sobre los distintos tipos de semitismos en el NT vease J. Carmignac, La naissance des 
Evangiles Synoptiques (Paris 1984) 25-50. 

59 P. Benoit, rec. a H. Sahlin, Der Messias und das Gottesvolk. Studien zur 
Protolukanischen Theologie (ASNU 12; Uppsala 1945) en RB 54 (1947) 288, respecto 
a Lc 1-2 reconoce que "el caracter fuertemente semftico de estos dos capftulos es 
notorio", y anade que "muchos ya han propuesto reconocer en ellos la traduccion de 
algun documento semftico". 

60 H. Sahlin, o. c ., 269. Para establecer el posible texto semftico tras la expresion 

tic; 71TCOOTV KOCl dvdaTOCOlV, se remite a R. A. Aytoun, "The Ten Lucan Hymns of the 
Nativity in their Original Language": JTS 18 (1916-17) 187, que ofrece esta version: 
nn^priT) donde leemos dos sustantivos de las rafces y Dip, y en cuanto al 

segundo debemos destacar su significado de "mantenimiento". Cf. F. Zorell (ed.), 
Lexicon Hebraicum Veteris Testamenti (Romae 1984) 908, que concreta asf el valor de 
riQIpD: "posicion firme, facultad de resistir". 

61 G. Dalman, Grammatik des judisch-paldstinischen Aramaisch (Leipzig 2 1905 
[reimp. con su Aramdische Dialekproben; Darmstadt I960]) 168-171. 

62 Para los distintos valores de IftlJ y Dip, veanse: W. Gesenius, Hebrew and 
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valor de Dip se constata fdcilmente en multitud de textos; un ejemplo claro 
lo tenemos en el Targum de Job: 

Presta ofdo a esto, Job, parate (Dipl) y medita en el poder de Dios (11Q tg. 
Job 29,5). 

El texto masordtico dice asf: 

Presta ofdo a esto, Job, parate (nDl? LXX: aTr\0t) y observa los prodigios 
de Dios (Job 37,14). 

Vemos claramente la correspondencia entre el Dip arameo y el 1QSJ 
hebreo, que los LXX han traducido con ioTTpi. Y estas correspondencias 
podemos descubrirlas sin necesidad de salir del NT, donde encontramos 
varias citas del AT en que aparecen —al igual que en los LXX— los verbos 
&vicm||i.i y (levoi 63 . 

Con el verbo dcvitrapi, que ciertamente signiftca "levantar o levantar- 
se" M , descubrimos varias citas veterotestamentarias en el NT. El texto 
de Dt 18,15, donde se dice que "un profeta (...) te suscitara D’p’ 
LXX: dcvaaxijoei ooi) Yahvd tu Dios", lo leemos en el libro de los 
Hechos: "Moisds efectivamente dijo: Un profeta os suscitard (Dijiv dcva- 
axnaei) el Senor vuestro Dios" (Hch 3,22; cf. 7,37). En 1 Cor 10,7, con 
las palabras de los LXX, san Pablo recoge el texto de Ex 32,6: "Y se 
sentd (D2i»l LXX: Kai ^KdOioev) el pueblo a comer y beber y se levanta- 
ron (lDp»l LXX: Kai dvearnaav) para divertirse". La idea de "levantar 
o levantarse" que expresa dtviaTrpi, como vemos, refleja ese valor de 
Dip traducido prioritariamente en los LXX por dicho verbo griego. Sin 
embargo, la raiz “IQS? posee tambidn este mismo valor de Dip, y el NT da 


Chaldee Lexicon to the Old Testament Scriptures (trans. by S. Prideaux Tregelles; 
Grand Rapids 1949) 637-638, 727-728; F. Brown / S. R. Driver / C. A. Briggs, A 
Hebrew and English Lexicon of the Old Testament with an Appendix containing the 
Biblical Aramaic (Oxford 1951) 763-765, 877-879; L. Koehler / W. Baumgartner, 
Lexicon in Veteris Testamenti libros (Leiden 1953) 712-713, 831-833; E. Vogt, Lexicon 
Linguae Aramaicae Veteris Testamenti . Documentis antiquis illustratum (Roma 1971) 
147-149; F. Zorell (ed.), Lexicon Hebraicum , 606-607, 717-719. 

63 Podemos anadir las citas que contienen el verbo taTTlJUl: en Mt 18,16 y 2 Cor 
13,1 se cita Dt 19,15, donde dicho verbo corresponde a O^p, y en Hch 7,33 se cita Ex 
3,5, donde corresponde a 

64 Cf. W. Bauer, o. c. , 70, que concreta asi el valor de dcvuraipi: trans. "levantar, 
erguir, elevar", intr. "elevarse, ponerse en pie, levantarse". Vease tambien F. Zorell, 
Lexicon Graecum , col. 119-120. 
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fe de ello. El tercero de los textos del AT que en el NT aparecen citados 
conteniendo el verbo dcvictriju corresponde precisamente a la voz 
IQS? 65 . "Isafas dice: estard la rafz de Jesd: el que se levanta para guiar 
a los pueblos (6 dvioxapevoq ftp/eiv £0v(»v)..." (Rom 15,12). Y en el 
libro de Isafas se lee lo siguiente: "Y estard en aquel dfa la rafz de Jesd, 
que se levanta como estandarte de pueblos (D’QS? OS 1 ? IQS? "itfN LXX: 6 
(ivioxapevoq &p%eiv £&vcov)..." (Is 11,10). 

La cercanfa de Dip y "IQS? se muestra tambidn palpable en los dos casos 
siguientes. En su segunda carta a los Corintios, san Pablo cita Sal 112,9, 
que dice: "A manos llenas dio a los pobres, su justicia permanece para 
siempre ("IS? 1 ? mQS? LXX: pevei eiq tov aiwva tou aicbvoq)". El texto 
paulino afirma: "Como estd escrito: Repartid a manos llenas; did a los 
pobres; su justicia permanece para siempre (jievei eiq tov aicova)" (2 
Cor 9,9). Vemos aquf que (leva), el verbo habitual en griego para expre- 
sar la idea de "permanecer", es reflejo del correspondiente hebreo IQS?. 
Sin embargo, en el otro lugar del NT en que aparece |i£V0) dentro de una 
cita del AT, la idea de permanecer estd reflejando el verbo hebreo Dip: 
"Se seca la hierba y la flor cae (6£npav0r| 6 xop^o<; Kai to &v0oq 
^etceoev), pero la palabra del Senor permanece para siempre (jievei eiq 
tov ai©va)" (1 Pe 1,24-25). Leemos aqufls 40,8, donde los LXX hablan 
tambidn de "caer", con el mismo verbo compuesto de 7U7Ctco que leemos 
en 1 Pe, en contrastecon "permanecer", justamente la contraposicidn que 
presenta Lc 2,34a hablando de ratoon; y Avaotaou;: 

Se seca la hierba, se marchita la flor (p’S ^23 TSn 20’ LXX: ^ip<xv6r| 6 
Xoproq Kai to &v0o<; i£,eneaev) y la palabra de nuestro Dios permanece para 
siempre (obltf 1 ? Dip’ LXX: pevei el? tov atcova) (Is 40,8 ) 66 . 


65 En Mt 22,24, donde se hace alusion a Dt 25,5 sobre la ley del levirato, encontra- 
mos tambien el verbo dvioTrpv (para expresar la idea de "suscitar" descendencia), pero 
que no corresponde al texto veterotestamentario. 

66 La idea de "caer", que los LXX expresan con £tOtum), aparece tambien en el 
texto hebreo, si bien con el verbo ^23 (marchitarse). Respecto a la equivalencia hebrea 
de dtvaaTamq en los LXX, cf. supra, n. 30. A las dos citas del AT que se recogen en 
el NT, conteniendo el verbo (i£VW, podemos anadir las otras dos en que aparece ^fi|i£V(0 
(verbo que en los LXX, curiosamente, nunca traduce *1133)), y 9 veces (de un total de 
12 ) corresponde a Dip, con claro sentido de "mantener, o mantenerse", "permanecer" 
(Nm 23,19; Dt 19,15; 27,26; Is 7,7; 8,10; 28,18; Jr 44 (LXX:51), 25[bis].28). En 
Heb 8,9 se cita Jr 31 (LXX:38),32, donde se habla de los judios que "no permanecie- 
ron" (ot)K fcv£(l£tvav) en la alianza (los LXX y Heb coinciden en la expresion, mientras 
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Este texto isaiano hace pensar sin duda en este otro de Sal 102: 

Mis dfas son como la sombra que declina, y yo como el heno me seco 
(Kfa’N LXX: (fxjel xoproq ^tpdvOqv). Mas tu, Yahve, permaneces para 
siempre (attfn D 1 ?!!? 1 ? LXX: dq xov aiwva |i£V£i<;) (Sal 102,12-13). 

Segun los dos ultimos textos citados, llamativamente paralelos, apare- 
cen como sindnimos dos verbos hebreos que, en principio, se dirfa que 
son completamente opuestos: Dip (que sobre todo tiene el significado de 
"levantar, o levantarse") y DD 1 (que principalmente significa "estar senta- 
do o sentarse"). En el texto de Ex 32,6, citado en 1 Cor 10,7, vimos 
cdmo se enfrentaban ambas voces hebreas: "Se sentd" el pueblo... "Se 
levantaron". Ahora comprobamos que el verbo Dip puede significar 
exactamente lo mismo que su hipotdtico contrario, Ambos tdrminos 
hebreos confluyen al expresar el concepto de "permanqcer", que no es 
extrano en el caso de y menos aun en el de Dip, como muestra la 
traduccidn de los LXX, donde comparte con IDS?, mitad por mitad, el 
campo semdntico del verbo griego |i.evto 67 . 

La ra(z Dip posee, ciertamente, valores muy diversos, mas la idea de 
"permanecer", "mantenerse", estd entre las principales expresadas por 
Dip, y no es preciso buscar mucho para encontrar textos blblicos y extra- 
bfblicos que lo confirmen. A modo de ejemplo, veamos dos pasajes de la 


que el TM dice VIBn, "rompieron"). Y en la carta a los Galatas san Pablo cita Dt 
27,26, donde leemos el verbo Dip en forma hifil , que tanto el Apostol como los LXX 
traducen por fejLipevw: "Maldito el que no permanezca en (D^p^N 1 ? LXX: 6q o\)K 
feppeVEl £v) las palabras de esta ley poniendolas en practica", texto que san Pablo 
ofrece en Gal 3,10 con la misma expresion oi)K ^Jipevet de los LXX. 

67 Sobre la cercama de los verbos Dip y “1QU, vease supra , n. 57. En cuanto al 
verbo constatamos que en los LXX es traducido por pevoo — ademas del lugar 
citado— en Gn 24,55; Sal 9,8 y Zac 14,10; en Sal 61,8 es traducido por Siap&VO), y en 
Is 44,13 por laxnpi* En Sal 9,8, donde leemos que Yahve D2T O^IU 1 ? (expresion similar 
a las citadas de Is 40,8 y Sal 102,13 y que los LXX traducen con las mismas palabras: 
elg TOV ocicbva pevei) , podriamos traducir —como suele hacerse — ”el Senor se sienta para 
siempre", y el significado de "sentarse" hace perfecto sentido en el texto, dado que el 
salmista menciona a continuacion "el trono" de Dios, que ciertamente sugiere la imagen 
de "sentarse"; los LXX, sin embargo, no han traducido por KaOl^O) (sentarse), sino 
por jLievo) (permanecer), y la razon pudiera ser que quisieran evitar el antropomorfismo 
de imaginar a Dios sentado, hablando entonces de "permanecer"; en cualquier caso, 
estar sentado "para siempre" no es algo distinto de "permanecer", y queda claro, por 
otra parte, que los verbos DttT y Dip, como muestran los textos indicados, coinciden 
al expresar la idea de permanencia. 
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Escritura, uno perteneciente al primer libro de Samuel, y el segundo a la 
seccidn aramea del libro de Daniel: 

Samuel dijo a Saul: "Has actuado como un necio. Si hubieras cumplido el 
mandato que Yahve, tu Dios, te dio, Yahve habria afianzado tu reinado sobre 
Israel para siempre. Pero tu reinado no permanecera (O’lprrNb LXX: on 
aTnaeroa)" (1 Sm 13,13-14). 

En tiempos de estos reyes, el Dios de los cielos hard surgir un reino que 
jamas sera destruido, y este reino no pasara a otro pueblo. Pulverizara y 
aniquilara a todos estos reinos, y el permanecera por siempre (D’lpn 
wnbvb LXX: koci aun\ axpaeTcxi et; tov ociwva - Teod.: Koci ai)rr\ dvaarriaeTcxi 
eig xoix; airovou;) (Dn 2,44). 

La versidn griega de Teodocidn, en este pasaje arameo del libro de 
Daniel, muestra la posibilidad de traducir inadecuadamente con el verbo 
dcviaTrilLii el claro sentido de "permanecer" que tiene con frecuencia el 
verbo Dip. Y no sdlo en la Sagrada Escritura, sino tambien en la literatura 
extrabiblica, como muestranlos siguientes ejemplos, el verbo arameo Dip 
puede significar "permanecer": 

Y cuando esta carta llegue a ti, no permanezcas (Dlpn bn) ahi, baja en 
seguida a Menfis (...) Cuando los judios los lleven (abrigos y mantos) ante 
Arsames (...) diciendo que renuncies a tu peticion (...) tras sus palabras no 
permanezcas (Dlpn bx) ahf, baja en seguida y en seguida bajame un abrigo en 
tu mano a Menfis (Cowl 42,7) 68 . 

Y yo, Simeon, hijo de Pinjas, garantia y seguridad para ti, y es firme (= 
permanece: D^p*)) lo que esta en el documento (Mur 28 ar 9-10) 69 . 

No es necesario insistir mds en el valor de D^lp como expresidn de la 
idea de permanecer; unicamente debemos comprobar mds de cerca la 
posibilidad de que la voz dcv&GTaaiv, de Lc 2,34a, corresponda justa- 
mente, por un defecto de traduccidn, a este valor de Dip. 


68 Cf. A. Cowley, Aramaic Papyri of the Fifth Century B.C. (Oxford 1923) 142. 
En p. 143 se indica asi el significado de D*)pn en este lugar: "Estar inmovil", es decir: 
"Demorarse". 

69 Cf. J. A. Fitzmyer / D. J. Harrington, A Manual of Palestinian Aramaic Texts 
(Second Century B.C.-Second Century A.D.) (BibOrPont 34; Rome 1978) 150. Cf. E. 
Vogt, o. c. , 148, donde se ofrecen diversos ejemplos de D’lp con sentido de permane¬ 
cer. 
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2. Un comentario de Fray Luis de Ledn 

En el libro de Job encontramos un pasaje donde concurren los verbos 
ItM y para expresar ambos la misma idea, y donde se comprueba 
con claridad la cercanfa de estas dos voces hebreas: 

Tal es la suerte de los que se olvidan de Dios, y la esperanza del impio se 
desvanecera. Su confianza no es mas que un hilo, y tela de arana su seguridad. 
Se apoya sobre una casa que no se sostiene (112V y Hbl) se agarra a ella, sin que 
tenga consistencia (01p*> Nbl) (Job 8,13-15). 

En los LXX, como sucede en la version espanola citada, que es la de E. 
Ndcar / A. Colunga, las dos expresiones hebreas han sido traducidas por 
verbos sindnimos: <rb |Lifi GTrj y oi> |liti tirco|LieiVTi, leyendo en ambos casos 
la idea de "no mantenerse", "no permanecer", que es claramente la 
exigida por el contexto 70 . En cambio, en su exposicidn del libro de Job, 
Fray Luis de Ledn hace la siguiente traduccidn, intencionadamente literal: 

Ansi caminos de todos los que olvidan a Dios, y esperanza de falsario 
perecera. Despreciara su desatino, y casa de arana su fiucia. Estribara sobre 
su casa, y no estara (112V y 8*7)); trabara en ella, y no levantara (Nbl Dip*). 

Comprobamos que es traducido por "levantar", el significado mds 
frecuente de esta raiz hebrea. Sin embargo, en su comentario Fray Luis 
de Ledn cuenta con los dos posibles valores del verbo, "levantarse" y 
"permanecer". He aquf sus palabras: 

Estribara sobre su casa , y no estara; trabara en ella , y no levantara . Que 
se puede entender, o de lo que acontece a la arana en el edificio de su tela, o 
de lo que les aviene a los que en ella son presos. De estos dice que, en metien- 
do en ella el pie, caen luego, y, en estribando para tenerse, les falta el suelo 
enganoso, y si asen de ella para levantarse, quedan atados y sin remedio 


70 Cf. P. Dhorme, Le Livre de Job (EtB; Paris 1926) 109, que traduce asi Job 8,15: 
"II s’appuie sur sa maison et elle ne tient pas, il s’y accroche et elle ne resiste pas!", 
observando: "Los verbos y U)p expresan las dos fases de una misma accion". Y 
este exegeta anade poco despues: "Aqui Dip llega a ser casi sinonimo de 112V, cuyo 
sentido de «estar en pie» (y cita 4,16; 30,20) se desarrolla en el de «quedar en el mismo 
lugar, detenerse» (y cita 14,2; 32,16; 37,14). Quedar en el mismo lugar, esto es, 
«mantenerse» (en sentido neutro) «resistir»". En cuanto a los verbos griegos usados en 
los LXX, debemos serialar que taTTyri traduce 112V y, curiosamente, iSwcojLlfeva) (que 
expresa la permanencia mas claramente aun que taTryill) corresponde en este caso a 
Dip. 
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caidos. Y de la arana dice que se desentranara para afiadirle fortaleza, y que 
para ponerle estribos hilara sus entrafias, y hecho esto, no estara, esto es, la 
tela no tendra firmeza que dure; y ni mas ni menos que trabara en ella, esto 
es, que la fortificara multiplicando los hilos de su tejido, y trabandolos y 
enredandolos mas, pero no levantara, esto es, no se hara firme con eso ni 
permanecera duradera 71 . 

Quienes no se apoyan en el Senor quedan "sin remedio caidos"; y por 
mucho que se fortifique la vanidad, "no se hard firme con eso ni permane- 
cerd duradera". Este comentario del gran cldsico Castellano no s<51o reco- 
noce el valor de "permanecer" del verbo Dip, sino que expresa muy bien 
el sentido de Job 8,15: El que se olvida de Dios no se mantendrd, "no 
resistird", como traduce la edicidn espanola de la Biblia de Jerusalem "Se 
apoya en su morada, y no le aguanta, se agarra a ella y no resiste (K 1 ?! 
Dip')" 72 . En este lugar del libro de Job, con el verbo Dip en frase nega- 
tiva, se dice justamente lo que Simedn anuncia con el tdrmino "cafda". 
Mas el anciano habla tambidn de los que sf "se mantendrdn", sf "resisti- 
rdn". He aquf el sentido de dcvacTOtOK; en Lc 2,34a, en cuyo trasfondo 
podemos fdcilmente suponer la voz semftica Dip, esta vez en frase positi- 
va. 


3. " Resistir" en la batalla 

Que el extrano vocablo dcva<xca<7t<; en Lc 2,34a sea traduccidn defec- 
tuosa de un infinitive de Dip que deb fa haberse traducido por "permane¬ 
cer, mantenerse", no serfa un caso aislado en el griego bfblico. Ya vimos 
cbmo Teodocidn empleaba el verbo dcvioTTpi para traducir Dip en Dn 
2,44, donde es claro el sentido de "permanecer". Pues bien, este mismo 
fendmeno lo constatamos en otros lugares de la Biblia griega. Vedmoslo. 

En Sal 1 se habla del desgraciado destino de los impfos, contrapuesto 
a la felicidad reservada a los justos, que son comparados al "drbol planta- 


71 Cf. F. Garcia (ed.), Fray Luis de Leon, obras completas castellanas. Prologos 
y notas (BAC 3; Madrid 2 1951) 920. 

72 Cf. L. Alonso Schokel / J. L. Sicre Diaz, Job. Comentario teologico y literario 
(Nueva Biblia Espanola; Madrid 1983) 164, que tambien emplean el verbo "resistir" 
en Job 8,15, si bien para traducir IDS!: "Si uno se apoya en ella, no lo resiste; si se 
agarra a ella, no lo sostiene". Asimismo, L. Alonso Schokel, etc. (ed.), Job (Los 
Libros Sagrados 8/2; Madrid 1971) 51, ofrecen este lugar del siguiente modo: "Si se 
apoya en su casa, no lo resiste, si se agarra a ella, no lo sostiene". 
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do junto a corrientes de agua, que da a su tiempo el fruto, y jamds se 
amustia su follaje" (v. 3). Del destino eterno del hombre fiel dice el 
Salmo que "jam£s se amustia", es decir, que "permanecerd". Y a conti- 
nuacidn el Salmo habla de la suerte de los malvados diciendo que "no 
permanecerdn" (IDpH* 1 ?). Curiosamente, los LXX traducen esta expresidn 
haciendo uso del verbo &\daTr||Hi, "levantarse". La edicidn espanola de 
la Biblia de Jerusaldn dice asf en este lugar: 

Por eso, no resistiran (IQp^N 1 ? LXX: o6k dcvccaTnaovrai) en el Juicio los 
impios, ni los pecadores en la comunidad de los justos (Sal 1,5). 

Aquf se afirma que los malvados no podrln salir bien parados en el 
Juicio, ni podr&i estar en la comunidad de los justos, y por tanto parece 
adecuado al contexto traducir el verbo ttlppor "resistir" o "mantenerse". 
Algunos traductores, sin embargo, hablan de "levantarse", siguiendo la 
interpretacidn sugerida por el verbo dcviaxri|Lii de los LXX, como hizo san 
Jerdnimo, el cual traduce asf en este lugar: "Ideo non resurgent impii in 
iudicio neque peccatores in consilio iustorum" 73 . 


73 Tambien la version iuxta Hebraeos utiliza el verbo "resurgere". En la Vulgata 
Stuttgartiense se ofrece asi Sal 1,5: "Propterea non resurgent impii in iudicio neque 
peccatores in congregatione iustorum". La Nueva Biblia Espanola. Edicion Latinoame- 
ricana traduce asi este versiculo: "En el juicio los malvados no se levantaran ni los 
pecadores en la asamblea de los justos". Una interpretacion semejante de Dip, en este 
lugar, la encontramos en la Biblia de F. Cantera / M. Iglesias, donde leemos: "Por eso 
no han de erguirse los impios en el juicio ni los pecadores en la asamblea de los 
justos". Por el contrario, E. Nacar / A. Colunga traducen asi Sal 1,5: "Por eso no 
prevaleceran los impios en el juicio..."; y esta misma interpretacion de Dip encontra¬ 
mos en la edicion francesa de la Biblia de Jerusalem "Non, au Jugement, les impies ne 
tiendront pas..." Cf. L. Jacquet, Les Psaumes et le coeur de l'Homme. Etude textuelle , 
litteraire et doctrinale I (Namurci 1975) 201, que traduce asi Sal 1,5: "Car les impies 
ne tiendront pas au jugement, ni les pecheurs dans l’assemblee des justes", y mas 
adelante (p. 217), comentando este verso, explica: "Bien entendido, en el castigo, no 
hay ninguna distincion que hacer entre «los impios» y «los pecadores». Todos los «no 
justos» —ya lo sean por principio o en la practica— son igualmente considerados". No 
se trata, por otra parte, de amenazar a los malvados con una simple privacion de 
favores, no dejandoles "levantarse" en el juicio o en la asamblea de Yahve. Como 
justamente observa el citado L. Jacquet (p. 216), en este lugar el salmista habla de 
castigar a los "no justos" y de "excluirlos para siempre de la compama del todo santa 
de los tiempos mesianicos", y este autor remite a textos como Is 65,8-10.13-25; 66,10- 
11.18-23. 
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El sentido del Salmo y la posibilidad de que Dip signifique "permane- 
cer", "mantenerse firme", debieron sin duda de influir en la nueva versidn 
de Sal 1,5 que los monjes benedictinos ofrecen en la edicidn de la Vulgata 
de 1959: "Ideo non consistent impii in iudicio..." 74 . 

Esta idea de "la cafda" de los que son infieles a Yahvd, expresada en 
t6rminos de "ausencia de firmeza", la encontramos tambidn en Lv 26,37, 
el unico lugar de la Biblia hebrea en que aparece el sustantivo derivado 
de Dip, naipn, que indica justamente la "facultad de mantenerse firme", 
y que algunos autores suponen tras el termino dvacraxaiq de Lc 2, 
34a 75 . En Lv 26,3-13 se proclama la promesa de Dios a quienes le son 
fieles y guardan sus mandates: "Yo mantendrd mi alianza con vosotros" 
(v. 9) 76 , "serd vuestro Dios y vosotros sereis mi pueblo" (v. 12); e 
incluso se anuncia ya el castigo de sus enemigos, repitiendo por dos veces 
que "caerdn a filo de espada" (w. 7.8). A partir del v. 14, el texto 
sagrado describe ampliamente este castigo de quienes rechazan la alianza. 
De este largo pasaje, veamos el pdrrafo de mayor interds para nuestro 
prop6sito: 

A los que de vosotros sobrevivan yo les infundire espanto tal en sus 
corazones, en la tierra de sus enemigos, que el moverse de una hoja los sobre- 
saltara y los hara huir como se huye de la espada, y caeran (1/231 LXX: Kod 
jteoowrca) sin que nadie los persiga; y tropezaran los unos con los otros, 
como si huyeran delante de la espada, aunque nadie los persiga; y no podreis 
resistir (lit. "y no habra para vosotros mantenimiento": HDIpn DDb rr>nrrK I 7l 
LXX: Kcd ov Suvfioeo0e dtvxumlvoa) ante vuestros enemigos; y perecereis entre 
las gentes, y la tierra de vuestros enemigos os devorara (Lv 26,36-38). 

El vocablo naipn, de Lv 26,37 ha sido traducido correctamente por los 
LXX con el verbo dcvOuroilu (resistir, mantenerse firme), como exige el 
contexto, que por otra parte resulta enormemente cercano a lo predicho 
por Sime<5n en Lc 2,34-35. Gran parte de los israelitas "caerdn" por la 
espada, pero los que sean fieles a la alianza "resistirdn". En Lc 2,34a no 
leemos, ciertamente, el verbo <5cv(KaTr||4.i, pero en Lv 26,36-37, dentro de 


74 Asf leemos en Monachorum Abbatiae Pontificiae Sancti Hieronymi in Urbe 
O.S.B. (ed.), Biblia Sacra Vulgata Editionis (Roma 1959). 

75 Cf. supra, n. 60. 

76 En Lv 26,9 se hace uso de la ran? Dip para expresar la fidelidad de Dios a su 
alianza, que "mantendra". Aquf se pone en boca de Yahve la expresi6n: "Yo manten- 
dre" (TlO’pn LXX: CTTflO<o). 
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un contexto que hace pensar en la prediccidn del anciano, hemos constata- 
do el sustantivo nDIpn (mantenimiento) y el verbo ^>B3 (caer), las voces 
semfticas que corresponden a los vocablos 7 trakJi<; y dcvcta-taoiq del 
ordculo de Simedn. 

Esta lectura que hacemos del original semftico del texto lucano encuen- 
tra confirmacidn en el siguiente pasaje del libro de los Salmos, donde se 
habla precisamente de caer y mantenerse (= no caer) en la batalla: 

Twnr nap otki ton is?-© nan (Sal 20 ,9). 

Tenemos aquf contrapuestos los verbos hebreos que significan "caer" y 
"levantarse", *TB3 y Dip, y en este sentido los entendieron los LXX: 

amoi o\)ve7co6io&nactv Kai tbceaav, 
fpeiq 5e dcvecruipev Kai dcvopQcoOripev. 

La Vulgata, que sigue a la letra los LXX, dice asf: 

Ipsi obligati sunt et ceciderunt 

nos vero surreximus et erecti sumus 11 . 

A1 leer la traduccidn castellana de E. Ndcar / A. Colunga, en este lugar 
de Sal 20, se tiene la impresidn de que tras ella se esconde una intencidn 
de conseguir un texto ambivalente, acomodado a los dos posibles valores 
principales de Dip. Dice asf: 

Estos en carros, aquellos en caballos, pero nosotros nos acordamos del 
nombre de Yave, nuestro Dios. Elios vacilaron y cayeron (lbs?1), pero noso¬ 
tros nos alzamos (13Dp) y resistimos (111S?n!l1) (Sal 20,8-9 ) n . 


77 La version de san Jeronimo iuxta Hebraeos, segun indica la edicion de la Vulgata 
Stuttgartiense, dice asf en Sal 20,9: "Ipsi incurvati sunt et ceciderunt nos autem 
resurreximus et erecti sumus". 

78 La Biblia de F. Cantera / M. Iglesias vierte Sal 20,9 de modo semejante: "Elios 
se desplomaron y cayeron, mas nosotros nos erguimos y mantenemos firmes". Cf. La 
Sacra Bibbia de S. Garofalo, que traduce asf este verso: "Loro si piegano e cadono ma 
noi ci leviamo e stiamo saldi". Por su parte, G. Ceronetti, II libro dei Salmi. Versione 
e commento (Biblioteca Adelphi 151; Milano 1985) 57, traduce asf la segunda parte de 
Sal 20,9: "Noi saldi immoti alzati". Y en su obra anterior, I Salmi (Torino 1967) 37, 
invierte igualmente el sentido de los verbos Dip y 115? con relacion a las versiones 
citadas anteriormente: "Noi siamo in piedi e ci tiriamo su". 
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Vemos que el verbo Dip ha sido traducido por "alzarse", y la forma 
hitpolal de 11U, verbo sinbnimo del anterior y que viene a reforzar la 
misma idea, se traduce por "resistir" 79 . ^De qub habla el Salmo? ^De 
"alzarse" o de "resistir", "mantenerse"? Es claro que no habla de dos 
grupos de hombres, de los cuales los dos caen pero uno solo se levanta, 
sino de dos grupos, uno de los cuales cae (es decir, se ve deffaudado por 
las fuerzas en que confiaba), y el otro no cae, sino que se mantiene en 
pie, firme, seguro. Por eso, en su versibn ffancesa para la Biblia de 
Jerusalbn R. Tournay ha eliminado totalmente la idea de "levantarse" (que 
supondrfa una caida previa), rompiendo asi con la lectura de los LXX. He 
aquf su traduccibn: 

Aux uns les chars, aux autres les chevaux, a nous d’ invoquer le nom de 
Yahve notre Dieu. Eux, ils plient, ils tombent, nous, debout, nous tenons 80 . 

Con esta interpretacibn coincide la que hicieron los monjes benedictinos, 
encargados de la nueva versibn de la Vulgata que se editb en 1959. La 
antigua expresibn de Sal 20,9b: "surreximus et erecti sumus" —al igual que 
sucediera en Sal 1,5— ha sido cambiada por esta otra: "stamus et permane- 
mus". Y esta lectura del verbo Dip, exigida claramente por el contexto, 
ha sido aceptada por no pocos traductores. A tftulo de ejemplo, ofrecemos 
la versibn castellana de P. Franquesa / J.M. Sole: 

Estos de los carros, aquellos de los caballos, pero nosotros del nombre de 
Yahve, nuestro Dios, nos acordamos. Elios se doblegaron y cayeron; pero 
nosotros nos mantenemos en pie y resistimos 81 . 


79 Cf. F. Zorell (ed.), Lexicon Hebraicum, 576, donde se indica que la raiz 11U: 
"contiene ideas de rodear, volver, repetir, permanecer", y con relacion al imperfecto 
hitpolal que leemos en Sal 20,9 ofrece esta traduccion: "erecti sumus stamus". Cf. F. 
Brown / S. R. Driver / C. A. Briggs, o. c ., 728, que se refieren a Sal 20,9 observando 
que la citada forma verbal, en union con Dip, se opone a bttii. 

80 R. Tournay, Les Psaumes (La Sainte Bible; Paris 2 1955) 127. Cf. L. Jacquet, o. 
c ., I, 493, que traduce asi Sal 20,9: "Eux autres, ils flechissent et s’ecroulent; mais 
nous toujours debout, nous tenons!". Y en su comentario a este texto (p. 500) dice asi: 
"Mientras que, con sus medios impresionantes, los paganos sucumben, Israel resiste y 
los supera, por el solo poder de Yahve". 

81 Cf. la edicion espanola de la Biblia de Jerusalen, que dice asi en este lugar: 
"Elios se doblegan y caen, y nosotros en pie nos mantenemos". Por su parte, la Biblia 
de S. de Ausejo ofrece esta traduccion de Sal 20,9: "Elios ceden y caen, mas nosotros 
nos mantenemos y duramos". De modo semejante traduce la Nueva Biblia Espanola : 
"Elios se encorvaron y cayeron, nosotros nos mantenemos en pie" (cf. L. Alonso 
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El origen de la traduccidn inadecuada de los LXX pudo estar en la idea 
espontdnea de que lo opuesto a "caer" era "levantarse", olvidando que en 
realidad la oposicidn que suponfa el contexto podia ser la de "caer" y "no 
caer, mantenerse firme". Y algo semejante le pudo suceder al traductor 
del muy probable texto arameo o hebreo de Lc 2,34a. Al menos debemos 
decir que leyendo aquf el binomio caer-permanecer, el termino diva- 
axaaiv pierde toda su estridencia. Simedn habla de los que caen y los que 
no caen, perseveran dentro de Israel. Estos son los que creen en Jesus, 
que por eso forman el verdadero Israel (cf. Flp 3,3) 82 . 

Al igual que la tala de las ramas estdriles —siguiendo la imagen paulina 
del olivo en Rom 11— no afecta a la integridad del drbol de Israel, que 
permanece en pie, e incluso se verd rejuvenecido con la incorporation de 
los gentiles, la "cafda" de muchos en Israel no va a afectar a la integridad 
del pueblo elegido, que "permanece" firme. Es mas, lejos de desaparecer, 
o quedar danado al menos, por la division, en la llegada del Mesfas Jesus 
—la luz que alumbra a las naciones— el pueblo de Israel ha encontrado su 
"gloria". 


Schokel, Salmos. Texto oficial liturgico. Introducciones y notas (Los Libros Sagrados; 
Madrid 2 1968) 58, que traduce asi: "Elios cayeron derribados, nosotros nos mantene- 
mos en pie"). Resulta de interes la version italiana de A. Lancellotti, / Salmi. Versione- 
Introduzione-Note (Nuovissima Versione della Bibbia dai testi originali 18/c; Roma 
1984) 170, que traduce de este modo Sal 20,9: "Essi sono inciampati e sono caduti, noi 
ci siamo alzati e siamo rimasti in piedi", pero en su comentario (p. 169) dice que el 
salmista "anuncia la derrota de los enemigos y la preservation del pueblo elegido". 

82 Cf. P. Pous, " 1 In signum cui contradicetur 1 (Lc. 2,34)": VD 2 (1922) 34, que 
aplicando Lc 2,34b a los que rechazan la doctrina de Jesus hace referencia a 1 Jn 2,19, 
que dice: "Salieron de entre nosotros; pero no eran de los nuestros. Si hubiesen sido 
de los nuestros, habrian permanecido (p£|j£VT|K£iaav) con nosotros. Pero sucedio asi 
para poner de manifesto que no todos son de los nuestros". Este texto, en efecto, 
resulta cercano al oraculo de Simeon, as! como tambien a la imagen de las "ramas 
caidas" del olivo de que habla san Pablo en Rom 11, aplicada a los israelitas que en 
realidad no pueden llamarse tales, pues han dejado de serlo. 
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Some thirty years ago when I began work on a dissertation on Matthew 
1-2, the seminal articles of Munoz Iglesias taught us the value of reading 
the Gospels against the background of the Old Testament. His 
identification of Old Testament antecedents or models for the infancy 
narratives of Matthew and Luke proved particularly fruitful, and continues 
to guide exegetes working on these richly crafted stories even today 1 . 
Since those pioneering days, the exegesis of biblical texts has taken new 
turns. On the one hand, the historical critical method, moving from the 
historical moment of redaction criticism (the separation of redaction from 
tradition) to its literary moment (the apprehension of the "theology" of the 
evangelist as expressed in the finished text), opened the way for a variety 
of new achronic literary methods of analysis, ranging from the 
structuralism to narratology. On the other hand, attention to the historical 
intent of form criticism led to the elaboration of sophisticated sociological 
readings of the biblical text that took seriously (in a way that historical 


1 Cf. S. Munoz Iglesias, "Los Evangelios de la Infancia y las infancias de los 
heroes": EstBib 16 (1957) 5-36; "El genero literario del Evangelio de la Infancia en S. 
Mateo": EstBib 17 (1958) 243-273; and "El Evangelio de la Infancia en S. Mateo", in 
J. Coppens / A. Descamps / E. Massaux (ed.), Sacra Pagina. Miscellanea Biblica 
Congressus International^ Catholici de Re Biblica II (Gembloux, Duculot, 1959) 
121-149. 


Estudios Blblicos 50 (1992) 225-249 


226 


estudios biblicos - George M. Soares-Prabhu 


criticism failed to do) the concrete social and economic dimensions of its 
Sitz im Leben 2 . 


I. OBJECTIVE AND METHOD 

Both these new lines development, the literary and the sociological, 
have been used in the recent interpretation of the infancy narratives of the 
gospel, though neither to any considerable extent. They hold, I believe, 
much promise 3 . But there is still room for the more traditional methods 
of interpreting the infancy stories — particularly for the kind of detailed 
comparison with the Old Testament which Munoz Iglesias showed us to 
do. This article, written in honour of this pioneering exegete, attempts to 
do this for a rather neglected, but, I believe, central episode in the infancy 
narrative of Matthew, the Flight of Jesus into and his Return from Egypt 
(Mt 2:13-15.19-21), and it attempts do it in a somewhat usual way. It uses 
the Old Testament to determine the meaning of the text as it now stands 
in the gospel, and so brackets out historical questions, as all synchronic 
methods do. And it gives more attention than is usually done to the 
original reader meaning of the text, that is, to the way in which the text 
would have been understood by the community for which it was written. 
I believe that the significant communication of a religious text like the 
Bible is not primarily its "author meaning" (what the author intended to 
say), nor merely its "text meaning" (what the text as a "texture" of words 


2 Cf. G. Soares-Prabhu, "The Historical Critical Method: Reflections on its 
Relevance for the Study of the Gospels in India Today”, in M. Amaladoss / T. K. John 
and G. Gispert-Sauch (ed.), Theologizing in India (Bangalore, Theological Publications 
in India, 1981) 314-367, sp. 321-341, for a survey of these developments in New 
Testament exegesis. 

3 See the fascinating structural commentary on Matthew’s infancy narrative in 
Daniel Patte, The Gospel according to Matthew: A Structural commentary on Matthew’s 
Faith (Philadelphia, Fortress, 1987) 16-42; the stimulating literary-critical reading of 
Mt 1-2 as the beginning of the gospel by Bernard Brendan Scott, "The Birth of a 
Reader": Semeia 52 (1990) 83-102; the challenging feminist reading of the infancy 
stories by Jane Scharberg in her The Illegitimacy of Jesus: A Feminist Theological 
Interpretation of the Infancy Narratives (San Francisco, Harper, 1987); and the 
profoundly disturbing materialist reading of Luke 1-2 offered by Itumeleng Mosala in 
his Biblical Hermeneutics and Black Theology in South Africa (Grand Rapids, Eerd- 
mans, 1989) 154-172. 
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actually says), but, what in a sense derives from both, its original "reader 
meaning" (how the text was understood and handed down by the 
community for which it was written). It is such a "community meaning" 
of the story of Jesus in Egypt that this paper intends to explore 4 . 

To do this it adopts two rather unfamiliar procedures. It (1) uses the 
Greek rather than the Hebrew text of the Old Testament to study the 
biblical allusions of the Matthew’s narrative; and it (2) refers to Jewish 
hermeneutical perspectives, exemplified in the Palestinian Targum, to 
understand how these allusions might have been understood by community 
for which the Gospel was written. Hopefully such an intertextual reading 
will not only throw fresh light on the significance of the text studied, but 
suggest new ways of reading the New Testament in the light of the Old. 
Before it can be attempted, however, something must be said to justify the 
procedures it adopts. 


1. Using the Greek Old Testament 

The infancy narrative of Matthew is replete with explicit Old 
Testament quotations introduced by conspicuous fulfilment formulae. 
These formula quotations, it is widely agreed, are the work of "Matthew 
the targumist". Their distinctive text-type (which agrees with neither the 
Masoretic Text nor the LXX nor any other known version) is best 
explained as Matthew’s own ad hoc composition, made in order to adapt 
the quotations as closely as possible to their respective contexts 5 . But the 


4 I have borrowed the useful distinction between author, text and reader meanings 
from V. S. Poythress, "Analysing a Biblical Text: Some Important Linguistic 
Distinctions": ScotJT 32 (1979) 113-137. Useful insights into the hermeneutical issues 
involved may be found in R. Panikkar, "The Texture of a Text: in response to P. 
Ricoeur": Point of Contact 2 (1978) 51-66. The recourse to a "community meaning" 
may be a way out of the dilemma facing the exegete today, forced to choose between 
an "author meaning" (the goal of historical criticism) which tends to be irrelevant 
because it is locked up in the past, or a "text meaning" (the goal of literary criticism), 
which tends to be arbitrary and subjective because it is subject to no clear 
hermeneutical controls. 

5 So K. Stendahl, The School of St. Matthew and its Use of the Old Testament 
(Uppsala / Lund, Gleerup, 1954) 183-220; R. H. Gundry, The Use of the Old 
Testament in St. Matthew’s Gospel (Leiden, Brill, 1975) 172-174; W. Rothfuchs, Die 
Erfullungszitate des Matthaus-Evangeliums. Eine biblisch-theologische Untersuchung 
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formula quotations are only a small part of Matthew’s use of Scripture in 
his infancy narrative. The whole of the infancy narrative abounds from 
end to end in biblical allusions. Some of these a will have been inherent 
in the sources used by Matthew; others have been put in by him. All are 
part of the communication strategy of the narrative as it now stands. And 
they achieve their effect, I suggest, by referring not to the Hebrew but to 
the Greek text of the Old Testament, and by referring to it in a 
distinctively Hebrew way. 

The reason for this is simple. Matthew’s gospel (and the sources it 
uses) were written in Greek for Greek speaking readers. Even though 
Matthew himself, as his work on the formula quotations shows, could 
work with a Hebrew text, this can hardly be assumed of the people for 
whom he wrote. It is possible of course that Matthew wrote for an 
educated Hellenistic Jewish Christian audience which, though speaking 
Greek, would have been familiar with the Hebrew Bible; just as, say, 
Catholic priests in India fifty years ago, whether speaking English, Tamil 
or Hindi would have been thoroughly familiar with the Latin Vulgate. But 
this is not likely. The gospel of Matthew is not academic text written (like 
works of biblical scholarship today) by a polyglot scholar for other 
polyglot scholars. It addresses the pastoral concerns of a whole Christian 
community, and of a community moreover that is not primarily Jewish but 
made up of both Jews and (increasingly) of gentiles 6 . To expect such a 
community to catch allusions to the Hebrew Bible in a Greek text would, 
I suggest, be unrealistic. The Hebrew text may have been Matthew’s 
Bible, (though surely not his only Bible) 7 ; but it was not the Bible of his 
church. Biblical allusions would have been understood by Matthew’s 


(Stuttgart, Kohlhammer, 1969) 88-89; G. M. Soares-Prabhu, The Formula Quotations 
in the Infancy Narrative of Matthew (Rome, Biblical Institute, 1976) 104-106. The 
emerging consensus on Matthew’s use of the Old Testament is best formulated in 
Gundry’s words: "Matthew was his own targumist and drew on a knowledge of the 
Hebrew, Aramaic and Greek textual traditions of the OT" (p. 172). 

6 J. P. Meier, The Vision of Matthew: Christ, Church and Morality in the First 
Gospel (New York, Paulist Press, 1978) 14. While Meier over emphasizes the gentile 
component of Matthew’s community and is (in my opinion) certainly wrong in taking 
Matthew to be a Gentile, his advertence to the changing complexion of Matthew’s 
community is illuminating. 

7 See n. 5 above. The probably allusion to Sirach 51:23-29 (LXX) in Mt 11:27-28 
would confirm the fact that this Greek version was used by him. 
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readers only if they echoed the Greek text; and even his formula 
quotations, though fashioned from the Hebrew, would have made their 
point in Greek. Knowledge of the Hebrew text would in fact have 
weakened their impact, because it is not the Hebrew text in its literal 
meaning that is "fulfilled" in Matthew’s narrative, but the free and contex¬ 
tualized Greek translation of it that Matthew gives 8 . The formula 
quotations may have been composed from the Hebrew, but they make 
sense only in Greek. Even minimal attention to reader response would 
suggest, then, that it is the LXX, the official Bible of the Hellenistic 
Jewish community, and not a proto-Masoretic Hebrew text that must be 
taken as the referent of the biblical allusions in the infancy narrative of 
Matthew 9 . 


2. Using the Palestinian Tar gum 

But the Greek Bible would still have been read by Matthew’s 
community with a Jewish mind. This supposes, of course, that the first 
gospel was written by Hellenistic Jew for a largely Hellenistic Jewish 
community. The case for this has been well made in the two most recent 
commentaries on the gospel (both excellent), those of Davies and Allison 
and of Ulrich Luz 10 . Matthew’s intense preoccupation with Jewish 
issues, his quite evidently Jewish style, even his marked hostility towards 
his people (a sign of anguish which reflects the special intensity of feeling 
that only inner family conflicts evoke, for no wars are as savage as civil 
wars, and no frustration as great as that at a brother’s or sister’s 
blindness), make it evident that he was a Hellenistic Jew writing for a 
largely Hellenistic Jewish community. "Matthew," as J. Christian Beker 
has said, "is the manual of a Hellenistic Jewish church that is conscious 


8 Soares-Prabhu (n. 5 above) 159-161. 

9 While this is seldom recognized formally, the LXX is in fact frequently used to 
illuminate the linguistic usage of Matthew’s infancy narrative or the use of the Old 
Testament in it. For two recent examples see M. Oberweis. "Beobachtungen zum AT- 
Gebrauch in der matthaischen Kindheitsgeschichte": NTS 35 (1989) 131-149; and D. 
Good, "The Word CXVOCXWpeu) in Matthew’s Gospel": NovTet 32 (1990) 1-12. 

10 W. D. Davies / D. C. Allison, The Gospel According to Matthew I (ICC; 
Edinburgh, T. & T. Clark, 1988) 7-58; U. Luz, Das Evangelium nach Matthaus. 
Teilband 1 (EKK; Neukirchen / Vluyn, Neukirchener Verlag, 1985) 62-70. 
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of its Jewish heritage", even though it is "also self-conscious about the 
status of the church as the true Israel because Jesus and his new law have 
fulfilled the ancient promises" 11 . 

In such linguistically alienated communities, the use of a foreign 
tongue (be it Greek by Jews or English by Indians) affects one’s way of 
experiencing reality and of articulating one’s world, but does not wholly 
determine it. There are cultural determinants flowing out of the cultural 
tradition to which one belongs, which will inevitably shape one’s 
perception and one’s language (mode of expression), even when one 
speaks or writes in a foreign tongue. Indians speak and write English as 
Indians! Matthew thought and wrote like Jew, even when he wrote in 
Greek. Matthew’s largely Jewish community would have understood his 
Greek text in a Jewish way. 

Some indications of the specifics of such a Jewish way of thinking are 
provided in the paraphrases of the Palestinian Targum to the Pentateuch, 
particularly in Pseudo-Jonathan (TJI), which is richer in such revealing 
comments than either the Fragmentary Targum (TJII) or Neophyti 1 
(TN ) n . I shall refer primarily to this targum (TJI) to suggest how the 
story of the flight of Jesus into and his return from Egypt may have been 
understood in the Matthean community. For, in spite of linguistic 
contaminations from Onkelos 13 , it contains some of the earliest 
Palestinian targumic* traditions, and appears to be closer to the New 


11 J. C. Beker, "The New Testament View of Judaism", in J. H. Charlesworth, 
Jews & Christians: Exploring the Past Present and the Future (New York, Crossroad, 
1990) 60-45, sp. 66. 

12 The dates of these paraphrases vary from the very early to the very late. Cf. P. 
S. Alexander, "Jewish Aramaic Translations of Hebrew Scriptures", in Martin J. 
Mulder, Mikra: Text, Translation, Reading and Interpretation of the Hebrew Bible in 
Ancient Judaism and Early Christianity (Compendia Rerum Iudaicarum ad Novum 
Testamentum, II.1; Assen, Van Gorcum, 1988) 217-252, sp. 219. Since I am interested 
in them not as possible sources of the Gospel story but as illustrations of a way of 
thinking, the exact dating of these haggadot is not important, though the ones I shall 
be using to illustrate the "mind" of Matthew’s community will hopefully be reasonably 
early examples, representative of the kind of midrash current in the Tannaitic period. 
TJI and TJII will be cited from the 1964 reprint of Brian Walton, Biblia Sacra Poly- 
glotta IV (Graz, Akademische Druck & Verlagsanstalt, n ’1964); TN from the editio 
princeps of A. Dfez Macho, Neophyti I: Targum Palestinense. Ms de la Biblioteca 
Vaticana I-V (Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Cientfficas, 1968-1978). 

13 Dfez Macho, introduction to the editio princeps of TN (see n. 12 above) 106- 


128 . 
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Testament than any of the other targumim 14 . How would a Hellenistic 
Jewish community using the Targum of the Diaspora (the LXX) as its 
Bible, but still influenced by the kind hermeneutical thinking found in the 
Palestinian Targum have understood Matthew’s story of the flight of Jesus 
into and his return from Egypt? That is the question this study attempts 
to answer. 

To answer this question, this study adopts a centripetal method. It 
moves in narrowing circles to survey, first (1) the infancy narrative as a 
whole, then (2) the form of the particular episode in it that is being 
studied; and lastly (3) particular place names in the narrative that, in the 
light of the LXX and the Targum, may throw light on its reader-meaning, 
that is, on how it might have been understood by Matthew’s community. 
Nowhere is there any attempt at completeness. Too much has been written 
on the infancy narratives for this to be possible. Rather each step takes up 
(in an unabashedly eclectic way) only those points which will be of help 
to determine how the story was perceived by the readers for whom it was 
written. 


II. THE INFANCY NARRATIVE OF MATTHEW 

The infancy Narrative of Matthew is made up of Genealogy (1:1-17) 
followed by five alternating episodes, each a well rounded unit with a 
clearly defined introduction and (except for the first two) a concluding 
formula quotation. Three stylized dreams to Joseph (1:18-25; 2:13-15; 
2:19-23) alternate with episodes of a story about Herod (2:1-12; 2:16-18). 
The composition of the narrative may be schematized as follows. 

Genealogy (1:1-17) 

The Annunciation to Joseph (1:18-25) 

Herod and the Magi (2:1-12) 

The flight of Joseph into Egypt (2:13-15) 

Herod and the infants of Bethlehem (2:16-18) 

The return of Joseph from Egypt (2:19-23) 


14 M. McNamara, The New Testament and the Palestinian Targum to the 
Pentateuch (Rome, Biblical Institute, 1966) 61-62. 
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These episodes, three of which (the dreams narratives) can be 
described as scenic narration, and the remaining two (the Herod stories) 
as straight narratives, have been integrated into a coherent story, 
interrupted periodically by the author’s comments 15 . A comment 
concludes genealogy (1:17), and one in the form of a formula quotation 
is found in each of the following episodes except the second (2:1-12). The 
comments do not interrupt the flow of the narrative, which, it is widely 
agreed, falls into two parts, corresponding into the two chapters into 
which the infancy narrative has been divided 1S . The first chapter (which 
gives no indication whatever of where or when the action takes place) 
functions as a sort of prologue to the narrative proper, introducing us to 
the situation presupposed, and to the persons involved in it. Chapter two 
with is precise notations of time (2:1; 2:13; 2:16; 2:19) and place (2:1.8. 
11; 2:13.14.15; 2:16.18; 2:19.20.21.22.23) contains the story proper. The 
first chapter proposes and resolves the paradox about the messianic 
identity of Jesus by showing how the Son of God conceived of a virgin 
can also be the Son of David because he is adopted by the Davidide 
Joseph. The second chapter resolves the paradox of the lowly history of 
Jesus, showing how the persecuted and exiled Child is revealed as the 
Messiah precisely because his flight and exile recapitulates the history of 
his people 17 . 


15 I am using here the convenient scheme proposed by Jacob Licht, which classifies 
all narratives into four narrative modes: (1) straight narrative, which "simply reports 
a series of events"; (2) scenic narrative, in which the action is broken up into a series 
of disjointed scenes, each presenting the happenings of a particular place and time 
largely through direct speech; (3) description, in which "the story teller stops the flow 
of the action... to tell the audience how persons, places and objects, looked or sounded 
or smelled"; and (4) comment, through which the author directly or through a 
character in the story makes an explanatory or moralizing observation on something 
that has happened. Cf. J. Licht, Storytelling in the Bible (Jerusalem, Magnes Press, 
1978) 29-30. 

16 See K. Stendahl, "Quis et Unde? An analysis of Mt 1-2", in W. Eltester (ed.), 
Judentum Urchristentum Kirche. Festchrift fur Joachim Jeremias (Berlin, de Gruyter, 
1960) 94-105; A. Vogtle, "Die Genealogie Mt 1,2-16 und die matthaische Kindheits- 
geschichte": BZ 8 (1964) 45-58; 239-262, and 9 (1965) 32-49 (sp. 8:247); R. Brown, 
The Birth of the Messiah (New York, Doubleday, 1979) 50-54; Soares-Prabhu (see n. 
5 above) 10-12. 

17 A. Vogtle, "Das Schicksal des Messiaskindes. Zur Auslegung und Theologie von 
Mt 2": BibLeb 6 (1965) 246-279; and idem (n. 16 above) 248-258. 
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Krister Stendahl in his seminal article on Mt 1-2 summed up the 
contents of the two chapters under the title "Quis et Unde" 18 , and 
Raymond Brown elaborated this to read "Quis et Quomodo, Unde et 
Ibi" 19 . While the "Quis" of Stendahl or the "Quis et Quomodo" of 
Brown aptly describes the thrust of the first part of Matthew’s infancy 
story (Mt 1), the "Unde" or even the "Unde and Ibi" is inadequate as a 
description of the second part (Mt 2). It is true, as Stendahl points out, 
that this chapter abounds in place names, and this might indicate (as 
Stendahl believes) that it is informing us about the geographical origins 
("unde") of Jesus. But origins are not in fact the primary concern of the 
story. For the place names are all points of arrival or departure. Mt 2 is 
a narrative not of places but of journeys. Magi journey from the East 
(Babylon?) to Jerusalem and on to Bethlehem in order to pay Jesus 
homage (2:1-12); Herod’s soldiers (in antithetical contrast) journey to 
Bethlehem to kill him (2:16-18). Joseph flees with the child and his 
mother to seek safety in Egypt (2:13-15), and returns when the danger is 
past to "the land of Israel" (2:19-21), to settle down eventually, in 
Nazareth (2:22-23). The story is full of sudden, dramatic movement, 
which parallels the great movements in the confessional history of Israel 
(as distinct from its critical history) 20 : the wanderings of the patriarchs 
in their "land of sojourning" (D'TJO f*")K) in Canaan, the escape of the 
Israelites from "the house of bondage" (n'lSiriYO) in Egypt, and the 
return of the Jews from "captivity" (n‘?12, m^J) in Babylon. It is in this 
swirl of movement that the heart of Matthew’s infancy story is to be 
found, for through it the identity Jesus and the saving significance his 
destiny are typologically revealed. 


18 Stendahl (n. 16 above). 

19 Brown (n. 16 above) 53-54. 

20 G. von Rad, Old Testament Theology I (Edinburgh, Oliver & Boyd, 1962) 
106-108. 
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III. THE FLIGHT INTO AND RETURN FROM EGYPT 

The heart of the narrative is flight of Jesus into Egypt and his return 
into "the Land of Israel" in Mt 2:13-15 and 19-21 21 . These two inter¬ 
connected and balancing movements form both the narrative climax and 
the theological centre of the story. The others two narrations (the coming 
of the Magi in 2:1-12, the massacre of the infants of Bethlehem in 2:16- 
18, also connected with one another to form a parallel story line), though 
each has theological significance of its own, are ultimately meant to 
prepare for the two episodes which alone feature Joseph, the child and his 
mother, who have been introduced to us as the key persons of the story 
in Mt 1. 


1. The Form of the Narrative 

These closely connected episodes are communicated to us in the form 
of a pair of parallel dream narratives. After the precise and informed 
study of Robert Gnuse it would be difficult to deny that these dream 
narratives have been modelled on the Elohist dreams of Genesis (Gen 
20:3-7; 31:10-13; 31:24 and specially 46: 2-4), which they resemble "not 
only in form-critical structure but also in purpose and content" 22 . Their 
form, like that of the Elohist dreams of Genesis, is that of the auditory 
message dream, not that of the visual symbolic dreams that we find in the 


21 Verses 22-23, which form an awkward and obviously secondary appendix to the 
story initiate a new journey; see Soares-Prabhu (n. 5 above) 208-216. While important 
for the understanding of Matthew’s infancy story as a whole, this last journey to 
Nazareth adds nothing to the episode of "Jesus in Egypt" which ends with the return 
into the "land of Israel". It will not be dealt with in this study. 

22 R. Gnuse, "Dream Genre in the Matthean Infancy Narratives": NovTest 32 
(1990) 97-120, sp. 119. Although Gnuse bases himself expressly on the Hebrew text 
his conclusions would follow quite as well from the LXX. Indeed formal parallels to 
a Greek text are best recognized in another Greek text. Matthew or the pre-Matthean 
author of the dream narratives may have been influenced by the Hebrew text of Genesis 
in composing his stories, but the readers of Matthew’s gospel would have caught their 
resemblance to the Genesis dreams from similarities to the LXX. 
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J story of Joseph (37:1-9) or in the book of Daniel (Dan 2 and 4) 23 . 
Their function, too, like that of the dreams in Genesis, is to provide 
guidance and motive power for salvation history. The dreams of Joseph 
in Mt 1-2 (like those of Jacob in Genesis) are not given to encourage or 
to console the recipient (like the dream of Solomon in 1 Kgs 3:5-15), nor 
to foretell his or her coming greatness (like the dreams of Joseph in Gen 
37), nor to reveal the secrets of the future (like the dreams of Nebuchad¬ 
nezzar in Dan 2 and 4), nor to reassure a person by a heartening prevision 
of what is to come (like the dreams of Paul in Acts 18:9-10; 23:11; 
27:23-24). They are given as divine directives which mandate an action 
that will set a chain of saving events in motion 24 . In their form and 
purpose the dreams of Genesis and of Mt 1-2 are thus unique in the 
Bible 25 . 


2. The significance of the Form 

The form in which they are narrated link the stories of the flight into 
and the return of Jesus from Egypt to the Old Testament story of the 
Exodus. For the dream of Joseph directing him to flee into Egypt (Mt 
2:13-15) finds its closest parallel in the dream of Jacob (Gen 46:2-4) in 
which the patriarch is ordered to go down into Egypt, setting in train the 
series of events which will end with his descendants being led out from 
Egypt as "great nation" 26 . The allusion to the Exodus in Mt 2 is 


23 Gnuse (n. 22 above) 98-106. Because of this I do not find references to the 
Joseph story of Genesis proposed by R. H. Gundiy, Matthew: A Commentary on His 
Literary and Theological Art (Grand Rapids, Eerdmans, 1982) 22, or by Brown (n. 16 
above) 11-112, at all convincing. Such a "Joseph typology" is based merely on the fact 
that the legal father of Jesus is called Joseph and has dreams. But his name is a 
historical datum, and the dreams he has are very different from the symbolic dreams 
of Genesis 37. 

24 Soares-Prabhu (n. 5 above) 224; Gnuse (n. 22 above) 119. 

25 The closest parallel to them is the dream of Paul narrated in Acts 16:9, in which 
a Macedonian invites him to cross over into Europe. But this, though also a message 
dream, is, because of its visual imagery, a dream narrative of a different kind, closer 
to Hellenistic dream narratives than to the Elohist dream narratives of Genesis. 

Soares-Prabhu (n. 5 above) 223. 


26 
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sometimes questioned or played down 27 , but it is difficult to see how it 
can be denied. It is confirmed by several elements in the story. 

a) The formula quotation with which the narrative of the flight into 
Egypt ends (Mt 2:15) explicitly alludes to the Exodus. By quoting Hos 
11:1 ("out of Egypt I have called my son") it identifies the Egyptian 
sojourn of the child Jesus as the fulfilment of the Exodus experience of his 
people, and Jesus as the embodiment of obedient and faithful Israel (Ex 
4:22-23) 28 . 

b) Joseph is said to have fled into Egypt (Mt 2:14) "at night" (vuk- 
xoq). This indication breaks the highly formalized command-execution 
pattern of the dream narratives in which the execution of the angel’s 
command is described in words that reflect as closely as possible the 
words of the command itself 29 : 

Command (v. 13) 

’EyepOeix; 7iapeXajJe 
to natSiov Kod Tryv ptirepa avTov 

Kai ijieuye el? Atyrmov 
Kai toBi £icei &v elrou oov 
p6AAei yap Hp$8i^ Crpstv to 7tat8iov 
too dwcoAiaai airro. 

That Joseph was warned in a dream during sleep at night is obviously 
implied in the story. That he was ordered to wake up and get ready for 
the flight in Egypt is explicitly narrated (hence, iyetpeiv instead of the 
usual dtvurcavai of the dream narratives of Genesis — see Gen 31:13; 
46:5). But Joseph is not commanded to flee by night. Why then does the 
description of the execution (which normally echoes exactly the wording 
of the command) have its vuieroq? We have here, I suggest, another 


Execution (v. 14) 

6 8e £yep0eu; jtape\a|Jev 
to TtaiSiov Kai Tf|v ptirfcpa aikot) 
vokt6<; 

Kai dvexwprpev eiq AiywtTov, 

Kai fjv £kei £co<; t% TeXevrhg Hp^)- 
8ot)- 


27 Cf. B. M. Nolan, The Royal Son of God (Fribourg, Editions Universitaires, 
1979) 88-89; Luz, Matthaus (n. 10 above) 127, n. 12. 

28 Davies and Allison, Matthew (n. 10 above) 263-264. 

29 Soares-Prabhu (n. 5 above) 224; 232-234. 
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allusion to the Exodus. For the Exodus from Egypt begins on the night of 
the Passover, and this night is given great importance in Jewish tradition. 
The solemnity of this night is commented on in the Hebrew text Ex 12:41- 
42, emphasized by the LXX, and elaborated with lyric intensity in the 
Palestinian Tar gum to the text. 

a) In the Hebrew, Ex 12:41-42 offers a short but significant editorial 
comment on the events of the Passover, which reads as follows: 

At the end of four hundred thirty years, on that very day (ntn DTH D2H72), 
all the companies of the Lord went out from the land of Egypt. A night of 
vigil, for the Lord (mn’b ton n’lSlff [read nb’b] b’b) to bring them out of the 
land of Egypt. That same night is a vigil to be kept for the Lord by all the 
Israelites throughout their generations (13 _ bDb O'lGlC niH’b ntn nb’biTN’in 
nm-ib bin®’). 

PJ The LXX, according the punctuation of Swete’s B text (which is to 
be preferred to the edited text of Rahlfs, because it is more natural and 
less harmonized with the Hebrew ) 30 , joins the opening word "night" 
(nb’b) of v. 42 to the end of v. 41 and reads: ££t\X.0t| itaoa f) Suvapu; 
K/opioo £k Aiywctou vokto<;. npoottmXoocn £cra xq> Kupup... The 
Exodus into Egypt is thus explicitly located at night. 

y) TJI keeps only the D’lOttf b’b of v. 42 of the Hebrew but provides 
an elaborate commentary on this, identifying this night as one of the four 
nights mentioned in the "Book of memorials" as nights to be celebrated 
by Israel. It says: 

Four nights (pib’b ND31N) are written in the Book of Memorials (1SDD 
tOTOn) before the Lord of the world. Night the first (HNGTp Jrb’b) when he 
was revealed to create the world (Nlibi? ,_ onb ’bjnN 13); the second (Win) 
when he was revealed to Abraham (DiUDN bv 'bjn , X id); the third (nwbn) 
when he showed himself in Egypt (D'lDDD ’bjn’H ID), his hand killing all the 
first bom of Egypt and his right hand saving the first bom of Israel; the fourth 
(nWDl) when he will show himself to liberate the people of the house of 
Israel from among the peoples (NliOD ’ran bxitff’ n’D NOV pViDDb ’bantt ID). 
And are called nights to be observed for Moses explained and said of it: it is 


30 H. B. Swete, The Old Testament in Greek According to the Septuagint 
(Cambridge, University Press, 3 1901) ad loc. 
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to be observed on account of the liberation which is from before the Lord 
(" mp )C Kin Ipnsb y>B3) to lead out the people, the sons of Israel from the 
land of Egypt (D’lSOn KJnND '32 n’Xpsn 1 ?). This is the night to be 

observed (*VB3 pin N'z' 1 ? Kin) on account of (the preservation) from the 
destroying angel of all the sons of Israel who were in Egypt (ttbino tONbttO 
D’lSDaT bxn&n '32 b'Db) and so for the liberation from captivity of their 
generations (prrn 1 ? pnnnbin pnpns’D 1 ? pi). 

8J TJII and TN, which here agree closely with one another, elaborate 
the paraphrase still further adding more details about the events that 
occurred on each of these four nights. It is this elaborate paraphrase, 
which, I suspect, is the earlier version. TJI would then be an abbreviation 
of TJII and TN which keeps only the beginning of the description of each 
of the four nights. 

We have ample evidence, then for a very early and increasingly 
elaborate midrashic tradition which pondered on the fact that the Exodus 
took place at night and found significance in this by associating this night 
with other crucial nights in salvation history. It is likely that the voKtoq 
of Mt 2:13 has been influenced by this tradition and invites us to read the 
story of the flight of Jesus into Egypt at night, as a recapitulation of the 
great night of the Exodus. 

c) This possible allusion to the Exodus is reinforced by the quotation 
of Ex 4: 19 (teOvfpcaotv yap oi ^tpobvxei; xpv \jn>xnv tot) mtbiou) in 
the story of the return from Egypt (Mt 2:19). Whether or not the plural 
teOvfiKOCcnv is used in Mt 2:19 because Matthew associates the death of 
Herod the Great with that of his son Antipater, who according to Josephus 
was executed five days before his father’s death (BJ 1.664) 31 , there can 
be no doubt that Matthew is here quoting the LXX of Ex 4: 19, which 
describes the return of Moses from his flight into Midian. Matthew 
therefore associates the "exile" of Jesus with that of Moses. 

We thus have a cluster of diverse images which converge to identify 
Matthew’s story as the recapitulation of the Exodus and of the events 
associated with it. These images certainly do not form a consistent system. 
By quoting Hos 11:1 Matthew (2:15) tell us that Jesus relives the Exodus 


31 M. Wojciechowski, "Mt 2:20: Herod and Antipater? A supplementary clue to 
dating the birth of Jesus": BibNotizen 44 (1988) 61-62. 
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experience of his people. But his flight into Egypt "by night" to escape the 
massacre of children taking place in Judea is in fact an Exodus in 
reverse 32 . Jesus returning from Egypt to the Land of Israel (2:21) goes 
counter to Moses returning to Egypt from exile in Midian: it is not, as the 
quotation from Ex 4:19 might suggest, a parallel to it. Indeed, strictly, it 
is not Jesus but Joseph who goes down to Egypt like Jacob (Gen 46:2-4) 
and who returns from exile with his wife and his child as Moses does (Ex 
4: 19). All this is very true. But inconsistencies like these pose problems 
only for post-enlightenment minds like ours. The targums (or for that 
matter the Hindu puranas) would not be disturbed by them. They follow 
a different logic. 

The Palestinian targum, for instance, consistently shies away from 
anonymity, and hastens to give familiar names to persons unnamed or 
otherwise unknown in the Bible. The Jewish midwives Siphrah and Puah, 
charged by Pharaoh to kill the male Hebrew children, are identified in TJI 
and TJII to Ex 1:15 with Jochebed the mother of Moses (cf. Ex 6:20) and 
Miriam his sister (cf. Ex 15:20). The same targums at Ex 2:13 name the 
two Hebrews whom Moses finds fighting one another the day after he has 
killed an Egyptian as Dathan and Abiram (cf. Num 16:1-24). These are 
unfounded but not wildly improbable conjectures. But when the TJI to Ex 
9:20 makes Job the representative of the officials of Pharaoh who listened 
to Moses’ warning about the coming hail storm, and Balaam the 
representative of the officials who did not listen to him, then we know that 
we are dealing not just with flights of popular fancy but with a distinctive 
way of thinking that is unfamiliar to us 33 . 


32 Patte (n. 3 above) 38. 

33 Job and Balaam appear here because they become, in Rabbinic tradition, along 
with Jethro, counsellors of Pharaoh (Exod. Rab. 1:9). As such they become types of 
gentiles, with Job representing the "good pagan", Jethro the proselyte, and Balaam the 
wicked enemy of Israel; cf. the fascinating study of Judith R. Baskin, Pharaoh’s 
Counsellors: Job, Jethro and Balaam in Rabbinic Tradition (Chico, Scholars Press, 
1983). The influence of such midrashim on the New Testament is evident in its 
depiction of Balaam (2 Pet 2:15; Jude 11; Rev 2:14). This reflects the end point of a 
developing exegetical tradition in which Balaam, who is a tragic hero in the Bible, is 
transformed into the embodiment of evil and of implacable hostility to Israel. The 
history of this tradition has been meticulously traced in Geza Vermes, Scripture and 
Tradition in Judaism. Haggadic Studies (Leiden, Brill, 1961) 127-177, and is summed 
up in Soares-Prabhu (n. 5 above) 278, n. 216, and 279, n. 219. 
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The logic of the Targum shown here is, I suggest, a kind of paradig¬ 
matic logic which brings together, (as in the structural analysis of myths 
proposed by Levi-Strauss) 34 parallel elements of salvation history (the 
great biblical myth) even where they are widely separated by time. This 
will show why the inconsistencies which bother the exegete today need not 
have been inconsistencies for Matthew or his community. For them 
salvation-historically congruent personalities, places and events would (as 
in the Targum) have fused into one another. Herod would be identified 
now with Pharaoh, persecuting the Israelites under Moses, now with 
Laban persecuting Jacob/Israel; Joseph the legal father of Jesus would take 
the place of the child who is identified now with Jacob, now with Moses. 
These overlapping allusions would all point to the fact that Jesus relives 
the foundational experiences of his people, and would invite us to read the 
seemingly simple stories of the infancy gospels not just syntagmatically as 
straight surface narratives, but paradigmatically as perspectives on God’s 
action in history seen in depth. 


IV. PLACE NAMES IN THE STORY 

To catch this depth perspective in the Matthew’s story of Jesus in 
Egypt we must listen to its echoes of the Old Testament. Some of these 
are given by the place names in the story, which, as we have said, define 
the journeys which hold the story together. These names are never merely 
indications of place but always carry a symbolic surplus of meaning, 
because they refer to significant topoi in the history of Israel. Joseph is 
ordered to flee into Egypt (ei<; Aiyimrov). After the death of Herod he 
is ordered while in Egypt (£v Aiywto)) to return to the "land of Israel" 
(ei<; yrjv lopocf^), as the exiles returned from captivity in Babylon. So 
Egypt, Israel and (implicitly) Babylon define the narrative space of Mat¬ 
thew’s story, and fill it with ghosts of the past. For these topoi also 
determine the confessional history of Israel. According to the sacred 
tradition which shapes Israel’s understanding of its past, its story was 
determined (1) by its remote origins in the wanderings of the Fathers, 
which begins at Ur of the Chaldeans, popularly part of "Babylon" (Gen 


34 C. Levi-Strauss, "The Structural Study of Myth", in his Structural Anthropology 
(New York, Doubleday, 1967) 202-228. 
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11:31); (2) its birth as the covenant people, which begins with the Exodus 
from Egypt (Ex 6:2-7); and (3) its rebirth (for Israel is a twice born 
people) in the great return from captivity in Babylon (Isa 48:2). It is this 
history which lies behind and gives meaning to Matthew’s gospel and 
specifically to its description of the flight of Jesus into Egypt and his 
return into the "land of Israel" after his sojourn in Egypt. 


1. Into Egypt (eiq Alywrov) 

In the Bible Alywroi; is both a place of refuge in distress or danger 
(1 Kgs 11:40) and a "house of bondage" (Ex 13:3.14; 20:2; Dt 5:6; 6:12; 
7:8; 8:14; Jud 6:8; Jer 34(41): 13; Mic 6:4). The word thus carries 
ambiguous associations. This ambiguity is brought out poignantly in two 
comments on the story of the Exodus found only in TJI. At Ex 8:6, where 
Aaron stretches his hand over the waters of the Nile to bring forth the 
plague of frogs, TJI comments: "Moses himself did not smite the waters 
either with blood or with the frogs because through them (the waters of 
the Nile) he had found safety at the time that his mother laid him in the 
river"; and at Ex 8:16, where Moses is ordered to tell Aaron to strike the 
dust of the ground to raise up the plague of gnats, the targum adds: 
"However it is not possible that the ground should be struck by you, for 
in it there was for you safety, when you killed the Egyptian and it 
received him" 35 . This ambiguity carries over into the story of the flight 
of Jesus into Egypt which, as we have seen, alludes quite deliberately to 
the Exodus. Egypt is for Jesus a place both of refuge and of exile — a 
resonance that is accentuated by the rather unusual and loaded expression 
Matthew uses to describe the return from Egypt. 


35 J. W. Etheridge, The Tar gums of Onkelos and Jonathan Ben Uzziel on the 
Pentateuch I-II (New York, Ktav, rp 1964) ad loc. The first passage is not found in the 
text given in Walton’s Polyglot which Etheridge is purportedly following, and has 
probably been added by him from the Vilna edition of the Targums, which he has 
collated with his principle text (I,vi). The second is part of Walton’s text. The haggadas 
are clearly of a late date, but interesting for the light they throw on at least one 
tradition of Jewish thinking about "Egypt". 
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2. The Land of Israel (eic; yfjv lapafiX.) 

Joseph is told to return into the "land of Israel" (eig yrjv lapafjA,). 
"The land of Israel" was not when Matthew was written the familiar 
expression it has since become. The Greek (f)) yf| lapaf)X. is found only 
here in the New Testament, and not at all in Josephus 36 . And the 
underlying the Hebrew flit does not occur in the documents of 

Qumran 37 . The expression flR seems in fact confined to rabbinic 
texts. It is found about a dozen times the Mishnah, where it always 
defines the "holy Land" within which all laws are to be strictly observed 
(Demai 6:11; Orlah 3:9; Baba Kamma 7:7) and ritual cleanness is 
maintained (Kelim 1:60; Oholoth 18:70; Mikwaoth 8:1) 38 . The 
expression has thus a ritual connotation. Adolf Schlatter has caught this 
well: 


Because in the performance of a ritual it was often important to know 
whether the rite was being carried out inside or outside the borders of the holy 
land, the boundaries of yf| l<jpocf|A. = binfe’ )**1K acquired religious importance. 
For within the boundaries of the land of Israel the whole Law and only the 
Law was valid 39 . 

Because the Matthean community cannot be said to be a community 
preoccupied with ritual and is probably located outside Palestine, it would 
not have understood the yf| ’Icpafjk of the infancy story the technical 
sense of the Mishnah, even though its anarthrous form shows its 
derivation from an underlying Semitic original. Rather yf| Jc7paf\X. would 


36 Cf. K. H. Rengstorff, A Complete Concordance to Flavius Josephus I-IV + 
Supplement 1 [Namenworterbuch] (Leiden, Brill, 1968-1979) ad loc. Josephus uses the 
normal Hellenistic form, fl TCQV lapat|Xix©v yf| (Ant. 8.204; 9.254) as a purely geogra¬ 
phical designation parallel to his Xocvocvoacov yf| (Ant. 4.116; 4.173; 4.199-200), or 
his fl yfj lot)5cxio)V (Ant. 15.121). In contrast to this the Semitic character of Matthew’s 
doubly anarthrous yfi lapafjX stands out conspicuously. 

37 Cf. K. G. Kuhn, Konkordanz zu den Qumrantexten (Gottingen, Vandenhoeck, 
1960) ad loc. 

38 For further discussion about the significance of the land of Israel in the Mishnah, 
and on whether this Mishnaic scheme described an existing reality, or as J. Neusner has 
plausibly suggested an utopian model ("a map without territory"), see Gunter Stember- 
ger, "Die Bedeutung des 1 Landes Israel 1 in der rabbinischen Tradition", in his Studien 
zum rabbinischen Judentum (Stuttgart, KBW, 1990) 321-355. 

39 Adolf Schlatter, Der Evangelist Matthaus (Stuttgart, Calwer, 6 1963) 45. 
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have been understood from its use in the Greek Old Testament, where it 
is found 29 times, and translates two Hebrew expressions: and 

non*. The first of these pN) is found about 10 times, 

mostly in the historical books of the Bible, and is almost always a 
geographical term designating the territory of the undivided monarchy 
(ISam 13:19; IChron 13:2; 22:2; 2Chron 2:17; 34:7), the northern 
kingdom (2Kgs 5:2.4; 6:23; 2Chron 30:25), or of the devastated Jewish 
homeland during the Babylonian Exile (Ezek 40:2; 47:18). The second 
(blOttf’ no*lN) is found 17 times only in Ezekiel. Only rarely is noiN 
StrifeT (the rich red earth of Israel) used merely geographically, for the 
home-land of the exiled Jews (Ezek 12:19; 33:24), or even for the 
erstwhile Northern Kingdom as distinct from Judah (Ezek 25:3; 27:17). 
Mostly the expression is used symbolically to include the people who 
inhabit the land (Ezek 7:2; 12:22; 18:2; 21:2.3; 25:6; 36:6; 38:18.19), 
or for the land in as much as it is the "promised land" (the symbol of 
fullness of life) to which the exiles in Babylon will return according to the 
promise made to the Fathers (Ezek 11:17; 13:9; 20:38.42; 37:12). 

Matthew’s readers would, then, have understood the yf| lopai)X, of the 
infancy story not merely geographically, as in the historical books of the 
Old Testament, nor ritually as in the Mishnah, but with the theological 
overtones it has in the LXX of Ezekiel. It is pointless then to enquire 
about the precise geographical limits of "the land of Israel" in Mt 2:20, 
or to ask whether or how it might include Judea to which Joseph in fact 
returns! The expression in Matthew does not have a limited geographical 
meaning. It stands, as in Ezekiel, for the "promised land" of eschatolo¬ 
gical salvation. 

Because of this conspicuous use yn ’topocfjX, in Ezekiel Matthew’s 
readers would therefore have understood the "land of Israel", in Mt 2:20- 
21 as the land to which the exiles in Babylon had returned according to 
the promise articulated in Ezek 20:42: "You shall know that I am the 
Lord, when I bring you into the land of Israel, the country that I swore 
to give to your ancestors". This means that the return of Jesus from Egypt 
would have been understood as the fulfilment not only of the Exodus from 
Egypt into the "land of Canaan" (Ex 6:4; Lev 25:38; Ps 105:11), but 
equally of the return from exile in Babylon into "the land of Israel" (Ezek 
11:17; 20:42; 37:12). There are three arguments to support this: 



244 


estudios BfBLicos - George M. Soares-Prabhu 


a) The typological assimilation of the Exile to the Exodus is a standard 
element of Jewish tradition reaching back to the Old Testament itself. 
Deutero Isaiah describes the restoration of the Babylonian exiles in 
language which is reminiscent of the biblical description of the Exodus (Is 
51:9-11; 52:11-12). Jeremiah explicitly associates the return from Babylon 
with the Exodus from Egypt (Jer 16:14-15). Hosea seems to interpret the 
exile of the Northern Kingdom into Assyria as a "return to Egypt" (9:3; 
11:5; ll.ll) 40 . Ezekiel justifies the judgment to come upon the 
inhabitants of Judea by a radical re-telling of their Exodus centred 
confessional history, as a history of God’s favour resisted by continuing 
disobedience (Ezek 20:1-26) 41 . Memories of Exodus and Exile thus 
interpenetrate in the consciousness of post-exilic Israel. It is impossible to 
think of one without the other. 

b) Matthew certainly is conscious of both. Alone in the New Testament 
he explicitly mentions the Babylonian Exile (f) nexoncec ta BapuAxavcx;). 
The expression appears thrice in the genealogy with which the gospel 
begins (1:11.12.17), as a significant turning point in the salvation history 
which Jesus fulfils. If Mt 2 focuses primarily on the Exodus, Mt 1 (which 
does not refer to the Exodus at all!) centres on the Davidic Kingship and 


40 But H. W. Wolff, Hosea (Hermeneia; Philadelphia, Fortress, 1974) 146-147, 
notes that out of 13 occurrences of "Egypt" in Hosea, 5 speak of the beginnings of 
saving history, 3 mention Egypt alone with no clear reference to its connection with 
saving history, while the remaining 5 have Egypt in parallel to Assyria. In two of these 
texts (7:11 and 12:2) Egypt and Assyria are clearly referred to as contemporary super¬ 
powers. In the remaining three texts (9:3; 11:5: 11:11), which unlike the other two do 
not look back on the past but look to the future, Egypt could stand as a symbol for 
Assyria, so that the "return to or from Egypt" they speak about could be understood 
as theological references to the exile in and return from Assyria. But because of 
Hosea’s other references to Egypt as a contemporary power, Wolff prefers to interpret 
even these historically. The "return to Egypt" Hosea speaks of would then refer not to 
the Assyrian exile but to the flight of the refugees of the Samarian debacle to Egypt. 
Wolff’s argument is meticulously pursued, but rests on the presupposition that Hosea 
is consistent in his language, so that one cannot assume a switch from historical to 
symbolic expression unless this can be demonstrated. I would question this. Oriental 
poets and prophets do not speak with the terminological consistency of Western 
theologians! The clear allusion to the Exodus in 11:1 ("out of Egypt called my son") 
carries over into 11:5 and 11:11, which use Egypt as a symbol to speak of the exile to 
and return from Assyria. 

41 W. Zimmerli, Ezekiel I-H (Hermeneia; Philadelphia, Fortress, 1979) 1:405. 
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the Babylonian exile. All three together form the biblical background for 
Matthew’s interpretation of the infancy of Jesus, and bring together both 
the "Moses" (liberation) and "David" (consolidation) trajectories, which 
Walter Brueggemann has identified in the Old Testament 42 . It would be 
wrong to emphasize any one at the expense of the others. 

c) The formula quotation in Mt 2:18, whose text type and meaning 
poses such massive problems 43 , may also point to the Exile. Matthew 
here relates the massacre of the infants of Bethlehem to the obscure text 
in Jer 31:15, which speaks of Rachel mourning for her children "in 
Ramah" (£v 'Papa). The Ramah of Matthew is an unusual translation of 
the nma of the Hebrew, which in the LXX (A and N*), the Targum and 
the Vulgate is translated not as proper name but as the adverbial "on high" 
(£v Trj iL>\|/T|X.fj). The name Ramah is thus important to Matthew. It might 
have reminded him of Rachel’s tomb, supposedly located by one biblical 
tradition (Jer 31:15; 1 Sam 10:2) in or near Ramah of Benjamin. But 
there is no biblical text which explicitly locates this tomb at Ramah. Jer 
31:15 is ambiguous, for its HOIS is not necessarily a place name, and 1 
Sam 10:2 which locates Rachel’s tomb on the borders of Benjamin, puts 
it at Zelzah (nxbia ^1331). The normal location of Rachel’s tomb 
is "on the way to Ephrath, that is Bethlehem" (Gen 35:19; 48:7), and it 
is this (not "Ramah") which makes it possible for Matthew to associate 
her with the massacred infants of the village. "Ramah" has other 
associations for him. In Jer 40:1 it is the staging post for the deportees 
from Jerusalem and Judah on their way to exile in Babylon. The 
ancestress of the tribes of the Northern Kingdom weeps over all her exiled 
"children" (XEKva) at Ramah, because the exile of Judah to Babylon 
"repeats" the earlier exile of Israel to Assyria and is "fulfilled" by exile 
of Jesus into Egypt 44 . 

Keeping all these biblical allusions in mind Matthew’s readers may 
have adverted to a dimension of the story little noticed today. This is 


42 W. Brueggemann, "Trajectories in Old Testament Literature and the Sociology 
of Ancient Israel": JBL 98 (1979) 161-185. 

43 Soares-Prabhu (n. 5 above) 253-257. 

44 Davies and Allison, Matthew (n. 10 above) 268-269; Brown (n. 16 above) 
205-206; 216-217. 
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indicated perhaps by another geographical pointer in the text: the explicit 
location of the third dream narrative "in Egypt". 


3. In Egypt (£v Atywrap) 

In itself the "in Egypt" is not emphatic and would not be significant 
except for the fact that a similar place indication does not appear in the 
parallel dream narrative (Mt 2:13-15) where it would seem to be more in 
place. 


2:13 

’Avaxopnadvoov 8e adrcov 
18ot> Ocyye^oq icuptou 
(jxxivETca Koa' ovap 
tm ’loaftcj) 

Xeyiov, 


2:19 

TeXetmiaavToi; 8e too 'HpwSoo 
l8oi> &yyeX.o<; icuptou 
<|>cc(vETai kcct’ ovap 
T<p 1 oxjti4> 
fev Alywt'KO 
Xeyiov, 


Like the vvktoi; of Mt 2:15, the £v Aiywrrt!) of 2:19 disturbs the 
precise parallelism of the two dream narratives. While the dream is 
described in the same stereotyped formula in both narratives only the 
second is located in a place. This is surprising; for the place where Joseph 
lived is nowhere mentioned in the infancy story. It is merely implied in 
Mt 2:1, the solemn introduction to the story of the Magi, which tells us 
in passing that Jesus was born in Bethlehem in Judea in the days of King 
Herod. We might, then, have expected a reference to Bethlehem in one 
of the first two dream narratives of Matthew’s infancy story. Yet we are 
given no indication in these of where the Angel appeared to Joseph. But 
the third dream is explicitly located "in Egypt", disturbing, as we have 
seen, the stereotyped dream-narrative pattern — even though such an 
indication is not really necessary , since we have just been told that Joseph 
has taken refuge in Egypt. I am aware of the danger of reading too much 
into such minor differences. But in texts as precisely crafted as these, 
even slight differences of wording may well be significant. I would 
suggest, then, that the £v Aiywrttp in Mt 2:20 (specially in view of the 
Exile overtones of the story) might have been intended by Matthew, 
would probably have been understood by his readers, and ought certainly 
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be understood by us today, as an explicit reference to Jesus’ stay in 
Egypt, drawing attention to his refugee status in that country, and not only 
to his triumphant Exodus out of it. 

The basis for this suggestion is the pervasive consciousness of the exile 
which we find throughout the Old Testament, and which would surely 
have affected Matthew’s Jewish community. This "exile-consciousness" 
shows itself in the Hebrew Bible in many ways 45 . 

a) The Law codes of the Bible repeatedly draw attention to the refugee 
status of Israel during its stay in Egypt. The refrain "for you were aliens 
(D’U) in the land in Egypt" is found four times in the Hebrew Bible in 
three of its major traditions: in the Covenant Code of Exodus (Ex 22:21; 
23:9), in the Holiness Code of Leviticus (Lev 19:34) and in Deuteronomy 
(10:19). In all these it serves as the basic ground for a parenesis 
forbidding the oppression of an alien in the covenant community: "You 
shall not oppress an alien; you yourselves known how it feels to be an 
alien, because you were aliens in the land of Egypt" (Ex 23:9 ) 46 . Israel 
is highly conscious of its experience of bondage in Egypt. 

b) This consciousness, like the "colonized consciousness" of third 
world peoples today 47 , colours the ethos of Israel as revealed in the Old 
Testament more pervasively than is often realized. It is doubtless the 


45 Since we are not now concerned with allusions to the Old Testament in Mat¬ 
thew’s Gospel (which would be intelligible only in Greek) but with the consciousness, 
which animated Matthew’s community because of its long immersion in the biblical 
tradition, it is simpler to use the Hebrew Bible here, particularly since much of the 
impact of the Hebrew text is lost in the LXX because of its inconsistent translation of 
*0 by roxpoucoi;, jiapenlSrpo? and most confusingly by TtpocrfiXuroi;. 

46 The presence of this refrain in the Covenant Code is sometimes attributed to a 
Deuteronomist redaction of the code. But as Norbert Lohfink has recently pointed out 
(re-confirming Walter Beyerlin’s position), "there is no real evidence of a late 
reworking of the Covenant Code in dependence on the code of Deuteronomy. There 
is even strong evidence to the contrary"; cf. N. Lohfink, "Poverty in the Laws of the 
Ancient Near East and of the Bible": ThStud 52 (1991) 34-50, sp. 39. 

47 On this largely neglected topic see A. Nandy, The Intimate Enemy: The Loss and 
Recovery of Self under Colonialism (Delhi, Oxford University Press, 1988); F. Fanon, 
The Wretched of the Earth (Harmondsworth, Penguin, 1969), and Black Skins, White 
Masks (New York, Grove Press, 1967); S. Carmichael and C. V. Hamilton, Black 
Power: The Politics of Liberation in America (Harmondsworth, Penguin, 1969). 
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ultimate reason (whatever the proximate occasion may have been) 48 why 
13 was added to the traditional near eastern pair "widow and orphan" to 
give us the classical biblical group of "the orphan, the widow and the 
alien," who, because they are particularly vulnerable to oppression, stand 
under God’s special protective care, and are to be specially looked after 
by his people (Ex 22:21-22; Dt 10:18; 24:17-21; 27:19; Jer 7:6; 22:3; 
Zech 7:10; Mai 3:5; Ps 94:6; 146:9) 49 . 

c) In the same way it is the memory of the exile in Babylon that 
doubtless lead the priestly writer to label the "land of Canaan" (]S?3S fIN), 
visited by the patriarchs but not yet possessed by them, as the "land of 
sojourning" (Dn)3D flN), an expression that is used by Ezekiel to describe 
the place of exile in Babylon (Ezek 20:38). "The concept of D’nSQ ^“IN," 
notes Walther Zimmerli, "which here denotes the land of exile becomes 
in P, where alone it is again found in the Old Testament, a designation of 
the land promised to the patriarchs but which they did not actually receive 
(Gen 17:8; 28:4; 36:7; 37:1; Ex 6:4)" 50 . The Exile for Israel is the 
supreme paradigm of living as an alien, and all alienation is an experience 
of the exile. 

It would be understandable, then, for the community of Matthew to 
have seen in Jesus’ sojourn in Egypt (£v Atywrao) a reliving of the exile 
experience of his people. Like his people he too had been a 13 in the land 
of Egypt. The word 13 is correctly if somewhat clumsily translated as 
"resident alien", for the 13 stands in opposition to the ,_ D3 the transient 


48 This could have been the massive influx of refugees from the Northern kingdom 
into Judea after fall of Samaria in 722 B.C.E., a view supported by the fact the triad 
first appears as a fixed formula in Deuteronomy. 

49 Although first appearing as a fixed formula only in Deuteronomy, the triad is 
already present (though not as fixed formula) in the Covenant Code (Ex 22:21) and 
thus goes back to a much older stratum of Israel’s tradition. Its occurrence in Zechariah 
and Malachi and the Psalms also shows that concern for the 13 is not merely an element 
of Deuteronomist theology, cf. Lohfink (n. 46 above) 40-42; also the fine survey of the 
13 in Israel’s history in Josef Schreiner, "Muss ich in der Fremde leben? Eine Frage 
des Alten Israel", in his Segen Jiir die Volker. Gesamrnelte Schriften zur Entstehung und 
Theologie des Alten Testaments (Wurzburg, Echter, 1987) 317-330. 

50 Zimmerli, Ezekiel (n. 41 above) 1:416. 
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visitor who passes through a country as a merchant or a mercenary 51 . 
But the translation fails to bring out a significant element in the biblical 
understanding of the 13. The ”13 in the Bible is always in a situation of 
sharp adversity. He has become an "alien in a foreign land", a f”lIO 13 
rp”D3 (Ex 2:22; 18:3) because he has been driven there by distress 
migration (as Abraham and Jacob were) or by threat to life persecution (as 
were Moses or Jesus). As an alien he is vulnerable to exploitation in a 
society where rights and status are determined by belonging to tribal 
group or a recognized family. He is (as one might say in India) an 
outcast. So he is numbered with the widow and the orphan (n3Q 1 ?N , l D'in v ) 
in Deuteronomy (Dt 10:18; 24:17-21; 27:19), Jeremiah (7:6; 22:3), 
Ezekiel (22:7), Malachi (3:5), and the Psalms (94:6; 146:9); or with the 
"poor" ('33?) in the Holiness Code (Lev 19:10; 23:22); with the poor and 
needy (p’2*0 '33?) in Ezekiel (22:29); and with the widow, the orphan and 
the poor all together in Zechariah (7:10). The 13 might be best described 
today by the familiar term "refugee". 

The world of today is full of refugees. We live among thousands of 
"guest workers" driven by need to work as unwanted aliens in the affluent 
Egypts of the Western world. We hear of tens of thousands of political 
refugees hunted out of their homes, to sit hopeless and forgotten, by the 
rivers of dingy Babylons in the vast refugee camps in Palestine or 
Cambodia. We know of the many million victims of caste or race 
discrimination, who suffer as harassed aliens in their own land, living a 
constantly threatened life in the "harijan" (ex-untouchable) quarters of half 
a million villages in India, or the segregated black townships of South 
African cities. We rub shoulders with hundreds of millions of the 
desperately poor, denied access to the "land", eking out a precarious 
existence on the margins of their society in the endlessly sprawling shanty 
towns of the Third world or the squalid "inner cities" of the West. For all 
of them, and for us living among them, the story of Jesus in Egypt read 
in this way may cease to be just another Christmas story and become a 
Christmas gospel of challenge and of hope. 


51 P. Welten, "Zur Frage nach dem Fremden im Alten Testament", in Wie gut sind 
deine Zelte, Jaakow... Festschrift fur Rheinhold Meyer (Gerlingen, Bleicher Vlg., 
1986) 130-138, sp. 132-133. 
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El relate de la huida y regreso de Egipto (Mt 2,13-15a. 19-21) presenta 
una estructura bimembre. El texto de los w. 13-15a ofrece una correspon- 
dencia perfecta con el de los vv. 19-21. Cada una de estas dos partes se 
estructura a su vez conforme al esquema de orden-ejecucidn (imperativo- 
wayyiqtol): "Levdntate, toma..., huye y quddate" — "y, alzdndose, to- 
md..., marchd... y se quedd" (w. 13-14); "Lev&ntate, toma, vete a..." — 
"y, levantdndose, tomd, y fue a..." (w. 19-21). Entre la orden y la 
ejecucidn se encuentran sendas oraciones explicativas (yap), que tambien 
se corresponden entre sf: "pues Herodes estd buscando al nino para 
matarlo" (v. 13b); "pues han muerto los que buscaban la vida del nino" 
(v. 20b). Estas dos frases muestran una correspondencia del tipo A - B // 
B’ - A’: "buscar" - "matar" // "matar" - "buscar (lavida)". Esta inversidn 
en el orden de las palabras parece resaltar la inversidn en la suerte de los 
personajes: los que buscaban al nino para matarle son los que mueren, 
mientras que el nino perseguido sobrevive. El singular, referido a "Hero¬ 
des" en la primera parte, se convierte en un plural en la segunda, "han 
muerto los que buscaban..." El horizonte del relate se desborda en direc- 
cidn hacia los acontecimientos del Exodo y hacia la historia de la pasidn. 


Primera parte, vv. 13,15a 

13 i8ai> ayyeXoq Kopioo 
(jxxCvexai koct’ 8vap xcp loxn\<|) 
X£y<ov 

’Eyep0el^ rcapaXape xo ncaSlov 
Kai xf|V prixepa aikou 


Segunda parte, vv. 19-21 

19 xe2s£WT|aavxo£ Se.xou.He^Soi) 
15ou &yyeXoc; tcopiou 
<t>odvexoa xax’ 8vap x^ laxn)<J) 

20 Xeycov 

’EyepBeli; jtapccXape xo Jtoa8lov 
Kod xf|V pnxepa aikou 


Estudios Biblicos 50 (1992) 251-260 
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Kcd d>ewe etc AIvtwtov 
K cti fa&i £keI go>c &v tlm aoi 
\xeKkei yap 'HpqjStii; tmeiv 
to tooSIov TP'S dmokeaca a^xo 

14 6 5e eyepOsic 
TiapeAaPev to naiSlov 
Kai xfiv urtxepa aiVcoo 
vokt6<; 

Kai dvexwpnaev etc Atvowrov 

15 Kai fiv fern &oc 
Tf|<5 TeXeprft; Hg^op 


Kai nooeixm etc rnv JgoafA 

Te0vfiKaaiv yap oi Cmowiec 
Ttiv \injyriv too uavSloo 
21 6 5 e ^yepQel; 
jtapeXapev to tociSIov 
K ai ttiv liiycepa ai>Toi) 

Kai ekrnX0ev etc rnv lopanA. 


En este relato encuentran ecos de numerosos episodios del Antiguo 
Testamento. Brown apunta la correspondencia con la huida de Jeroboan, 
relatada en 1 Re 11,40 ("se levantd y huyb a Egipto") 1 . Otros pasajes 
trafdos a colacibn, relacionados siempre con Egipto, son los que se refie- 
ren a la huida de Urlas, hijo de Semayahu, perseguido por el rey Joaquin 
(Jr 26,21, LXX 33,21), y a la huida de Onlas IV, a quien pretendfa matar 
Antloco IV Eplfanes, tal como relata Josefo en las AntigUedades judtas 
(XII, 9,7 n° 387). 

Aunque la huida se produzca a partir de Egipto y el perseguidor sea el 
faradn egipcio, todos los autores han senalado los puntos de contacto del 
relato de Mateo con el de Ex 2, referente a la huida de Moises a tierras 
de Madidn y su posterior regreso a Egipto 2 . Cabe precisar el alcance de 
estas correspondences veterotestamentarias, cuya similitud verbal es 
mayor de lo supuesto por Brown e incluye ademis todo un esquema 
literario, que conforma los relatos biblicos de huida y regreso. La estruc- 
tura bimembre de estos relatos se manifiesta en la repetition constante de 
una serie de expresiones determinadas. 

I. Huida: 

1. (Oy<5 X tales cosas) ("Din n# S?Q2i , 'i) 

2. y buscaba X matar a Y TiHt nnb/rT’On 1 ? 

3. Y temid X KTI 

4. y tomd/y se levantd Op^VPIp*! 


1 R. E. Brown, The Birth of the Messiah. A Commentary on the Infancy Narratives 
in Matthew and Luke (Garden City, NY, 1979) 203. 

2 Cf. S. Munoz Iglesias, Los evangelios de la infancia. IV: Nacimiento e infancia 
de Jesus en San Mateo (Madrid, BAC, 1990) 309ss. 
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5. y huyb de la presencia de/a... 

6. y se fue/se marchb a 

7. y estuvo/residid en (el pai's de) (all!) 

8. hasta la muerte de X 

II. Regreso: 


‘w/nsa rm’i 

(Dt») (pap ntm/m 

ma n» 


9. (Cuando) oyd Y que habfa muerto X na ’a S?attf(3 , n , 1) 

10. se levantd y tomd np’1 Dpi 

11. y fue a/regreso a(l pais de) Z 2tp/Nm 

12. y se establecio en (el pais de) Z (p#)S 2tp 

Las expresiones mas significativas y repetidas son las siguientes: "X 
buscaba matar a Y" o "buscaba su vida" (2), "Y huyo de la presencia de 
X" o "Y huy<5 a..." (5), "regresd de / llegb a / se establecid en" (11.12). 

La estructura literaria del relato de huida-regreso se encuentra al 
completo sdlo en los relatos de Moises y Jeroboan. El correspondiente a 
la huida de Urfas presenta en la segunda parte algunas modificaciones 
obligadas por la fuerza de los hechos. 


1. Ex 2,14-15; 4,20: "... temio (3) Moises... Oyoe 1 farabn lo sucedido 

(1) y bused matar a Moises (2), pero Moises huyo de la presencia de 
faradn (5) y se establecid en el pals de Madian (7)..., y tomb Moises a su 
mujer y a sus hijos (10)..., y regresd a\ pals de Egipto (11)" (ntfa NT’l 
[I 1 ?’!] runs asa ntfa mm ntfa n« nnb tpm nrn nnnn m runs yattfi ~ 
ansa nans atP ■ n*o intfK ns nttfa npi - pa pan ntP). 

2. 1 Re 11,40; 12,2.3a (cf. LXX 12,24a): "Y buscaba Salombn matar 
a Jeroboan (2) y se levantd Jeroboan (4) y huyo a Egipto (5)... y estuvo 
en Egipto (7) hasta la muerte de Salomdn (8). Cuando oyd Jeroboan (que 
habfa muerto Salomdn) (9), vino a su ciudad en la tierra de (11)...". 
Reproducimos en esta ocasidn el texto griego, mas completo que el hebreo 
masoretico: Ktxi ££nxr|0£V EaXwpwv Oavaxwaat xov fepoPoap, Kai 
dcveaxri Kai datEbpa eiq Aiywtxov Jtpoc; EowaKip paaiAia Aiywtxao 
Kai fjv iv Aiywcxco, Sax; ou atteGavev EaXopcov. Kai 6y£vr)0r| cbq 
flKowev fepoPoap woq NaPax..., KaxeuGOvst Kai EpyExat Eiq xf)v 
7t6X.iv ai)Xo\) Etq xf)v yfjv Zapipa xfiv 6v op£i E^patp. 

3. Jr 26,21-22: "Oyd el rey Joaquin lo sucedido (1) y buscaba matarlo 

(2) . Oyd Urfas (1) y temid (3) y huyd (5) y llegd a Egipto (6)". El relato 
prosigue inmediatamente con la referenda al regreso, pero 6ste se produce 
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por medio de un secuestro, lo que justifica una serie de cambios en las 
expresiones correspondientes a la segunda parte del relate: "El rey envi<5 
hombres a Egipto, que sacaron a Urfas de Egipto y lo condujeron ante el 
rey Joaquin, quien lo mandd matar". 

Varios relates no cuentan mas que la huida, pues el retorno no llegd 
a producirse o, por las razones que fiieren, el narrador no lo refiere. Estos 
textos reproducen en todo caso las expresiones propias de la primera parte 
de la forma del relate: 

1. Jue 9,21: "Yotan huyd y fue a Be’er, y permanecid allf lejos de la 
presencia de CjBQ Otf DtfP miO myti ..." 

2. Jue 11,3: "Jefite huyd de la presencia de sus hermanos y se estable- 
cid en el pals de Tob" pits pip DtfP I’nx 2JDQ nr®’ ma’Y) . 

3. 1 Sm 19,2: "Saul, mi padre, buscapara matarte..., permanece en 
lugar secrete" (mOD rQttn "pan*? 'ax b'MW jgpsal . 

4. 1 Sm 23,14-15: "Saul le bused p njgffD ’’)), pero Dios no le entrego 
en su mano. Temid (LXX, KT) David porque Saul habfa salido para 
buscar su vida nK tfpD ^)..." (cf. v. 25). En este relate la persecu- 
cidn de Saul no provoca una verdadera "huida" de David, del que en 
ningun momento se dice que emprenda la fuga. 

5. 1 Sm 27,45: "Comunicaron a Saul que David habfa huido (TTp) a 
Gat y dejd de bus carle DlPpD 1 ?').... para establecerme alii (Dig rptgiO). 

6. 2 Sm 4,1-3: "huyeron y se establecieron allf (Dt^TTP) TTp!]). 

7. 2 Sm 13,37-38: "Absaldn huyd (TTQ) y marchd a... y se establecio 
allf' (Dig Tn) . 

En la literatura intertestamentaria no se encuentran ejemplos de relate 
de huida-regreso. Cabe llamar la atencidn, sin embargo, sobre la utiliza- 
cidn de los tdrminos "temer" y "huir" en frases como la de Josd y Asenet 
"... de los que me persiguen. Pues como el nino infante cuando tiene 
miedo huye hacia su padre..." (fmo xcov KaxabuoKOVTOV pe. (bq yap 
7tat8tov (^oPobpevov ^ebyet 7tpoq xov 7taxepa aoxon...). Y en las de 
Enoc 89,47: "El primer carnero persiguib al segundo y (dste) huyd de su 
presencia" (6 7tp©xoq xov Kpiov xov Sebxepov ^tceSicokev Kai e^oysv 
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duio Tcpoadmou awou); Enoc 89,49: "temieron y huyeron ante el" 
(e^uyov den;’ afrtoG Kai &|>opowco afrcov) 3 . 

Cabe citar todavia un ejemplo traido muy de lejos: la huida de Idri-mi, 
narrada por el mismo rey en una inscripcibn del s. xiv a.C. Su texto es 
el siguiente, en traduccibn del editor S. Smith: "There was trouble in the 
city of Aleppo, my inheritance, so we fled to the men of the city of Emar, 
my mother’s relatives, and we abode in the city of Emar" 4 . 

De los andlisis anteriores.se desprende una conclusibn: la estructura del 
relato de huida y regreso es bimembre y se caracteriza por el uso de toda 
una serie de expresiones, que en lo esencial se reducen a dos pares de 
tbrminos: "huyb a... y residib en..." - "y regresb a... y se establecib 
en..." 

Antes de volver a la consideracibn del relato evangblico de Mateo, es 
preciso hacer una observacibn importante sobre el relato de Moises (Ex 
2-4), apuntada ya por M. Noth. La versibn griega ofrece en Ex 4,19 una 
frase ausente del texto hebreo masorbtico, que constituye una exacta 
replica de la frase que tanto el texto hebreo como el griego ofrecen en 
2,23a. Esta es, a su vez, prdcticamente identica a la frase inicial del relato 
en 2,11: 

2,11: ’Eyevexo 6e 6v xau; fyi^poas xaiq jtoAAaii; 6mvatq... 

2,23a: Mexa 5e xac; Vp6paq xaq noXkaq £iceiva<; fcxeXeGrriaev 6 pcKnAeix; 

Alywcxov 

4,19: Mexa 8e xaq fipipa; rag noAAaq b&xvaq ixeXebxriaev 6 JkwnAetx; 

Alytwtxov (> TM). 

La repeticibn exacta de la misma frase en 2,23 y 4,19 constituye una 
sutura textual (Wiederaufitahme) que permite recuperar el hilo de la 
narracibn, interrumpido por la insercibn del material contenido en 2,23ab- 
4,18 5 . El relato de la huida y regreso de Moisbs se inicia en 2,11, prosi- 
gue a lo largo de 2,11-22, es interrumpido en el v. 23, y se reanuda en 


3 Cf. asimismo Hen 89,47-49; 103,4 y 12; 106,4 y 12; Jose y Asenet 25,2 y 5; 
26,7-8; 27,7.8.10; 28,1.8.14.17; Oraculos sibilinos 111,267.277. 

4 S. Smith, The Statue of Idri-mi. Occasional Publications of the British Institute 
of Archaeology in Ankara 1 (London 1949) 14s. 

5 M. Noth, Das zweite Buck Mose. Exodus (ATD 5; Gottingen 1959) 23ss. En 
contra de la opinion de Noth y de la aqui defendida se muestra B. S. Childs, Exodus. 
A Commentary (London 1982) 51. 
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4,19, para concluir en el siguiente v. 20. Este relato del libro del Exodo, 
y en particular 2,5 y 4,19-20, constituye sin duda el modelo sobre el que 
se construye el relato de Mateo, especialmente en su segunda parte: 

Ex 2,11-22; 4,19-20 Mt 2,13-15a. 19-21 

Huida 

15 Koci dveXeiv Mcnxrfiv 13 peMei ... ^qreiv to Tiaibiov 

ave%<bpt(aev 8e... Kai dvexwpuaev... 

xai ^lcriaev tv. .. Kai t|v (£kei)... 

Regreso 

19 ^reXeurriaev 
8 pacnAe'og AiyimToo 
etev 8e Kbpioq 
7ipo<; Mcooorriv £v MaSiap 
Ba8i£e drawee eiq Aiywruov 
Tn0vf|Kacnv yap Tierney 
oi £nrowre<; 
aou Tiiv yoxuv 

20 ’Ava?iapcov 8e Mcooafiq 
rnv yovauca Kai Ta rcaibia 
... Kai £rceaTpe\|fev elq AiymTov 

El relato del evangelio de Mateo sigue cabalmente el esquema narrativo 
del genero literario de ’’relato de huida y regreso”. Este esquema se 
compone de dos partes paralelas, entre las cuales se pueden interponer 
otros relatos sobre acontecimientos sucedidos en los dfas del exilio. En el 
caso del libro del Exodo, todo el material narrativo correspondiente a Ex 
2,23-4,18 se inserta dentro del marco narrativo del relato de huida-retor- 
no. El relato evangelico de la huida y regreso de Egipto aparece interrum- 
pido por la insertion del episodio sobre la matanza de los inocentes. Esta 
escena no forma parte del relato de la huida-regreso. En contra de la 
opinion expresada por los autores en general, nos parece que esta escena 
pertenece al relato de los magos y constituye el final del mismo 6 . Este 


18 TeXeurrtaavToq 8e 
Tou 'HpwSou 

19 ... ayyeXoq Kupiou ((nxivexai 
... t© lcoafi<(>... 

7iopeix)u e\q yqv laparpt 
Tri0vriKaaiv yap 
oi CuTowceq 
xnv \\rv%vp wo 7iai8iot) 

... Tiapetaxftev to rcaiSiov 
Kai rnv pure pa auTou 
Kai ekrqMtev eiq yqv laparpt 


6 Knox distingue tres historias de Jose (1,18-25; 2,13-15 y 2,19-23) y el bloque 
protagonizado por Herodes (2,1-12 y 2,16-18). Soares-Prabhu distingue tres bloques: 
el primero formado por los relatos de suenos ya citados (1,18-25; 2,13-15 y 2,19-23), 
el segundo por el relato de los magos (2,18b-12) y el tercero protagonizado por 
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relate no concluye en 2,12 con el regreso de los magos a su pais de 
origen, sino que continua y finaliza en el v. 16 con el exterminio de los 
inocentes por Herodes. Prueba de ello es que los elementos que componen 
el v. 16 enlazan con el relato de los magos y nada tienen que ver con el 
de la huida y regreso de Egipto: "Entonces Herodes, viendose burlado por 
los magos, se enfurecid mucho". Esta oracibn empalma directamente con 
la del v. 12: "Advertidos en un sueno de que no volvieran a Herodes, se 
marcharon a su tierra por otro camino". 

El furor de Herodes nada tiene que ver con la huida de Jose y del nino 
a Egipto. Se debe unica y exclusivamente al engano y a la huida de los 
magos. Herodes habfa tramado desde el primer momento deshacerse del 
"nacido rey de los judfos" (v. 2). Tan pronto como comprueba que Beldn 
es la patria del "Mesfas" (vv. 4-5), Herodes convoca "en secreto" a los 
magos y "los envia" a Beldn (7C£p\|rtx<; axyzcrbq), como si fueran espfas 
suyos, ordendndoles que se informen puntualmente y que le informen, con 
el prop6sito inconfesado de hacer matar al nino bajo pretexto de ir a 
adorarlo. Al fallarle la informacidn "exacta" (dncpiPtaq) que esperaba de 
los magos, Herodes se sirve de la informacidn, tambien "exacta", que 
habfa extraido antes a los magos sobre el momento de la aparicidn de la 
estrella. 

Es muy significativo que el relato concluya con la expresidn "conforme 
al tiempo que habfa indagado exactamente de los magos" (Kata tov 
%povov 6<* ^Kpiptoaev raxpa tcov paytov), que no es sino repeticidn de 
los tdrminos del v. 7: "indagb exactamente de ellos sobre el tiempo de la 
aparicidn de la estrella" (£Kpi(3ox7ev rcapa’ autcov tov xpovov tot) 
4>aivopevo-o dcatepoq). Esta referencia no tiene sentido si no es en 
funcidn del desenlace final: "Y envid a matar a todos los ninos de Beldn 
y de todas sus comarcas, de dos anos para abajo". 

La accidn del relato de Herodes y los magos se desarrolla primeramen- 
te en Jerusaldn y se desplaza despuds a Belbn, adonde Herodes "envfa" 


Herodes (2,3-9a.l6-18). Davis considera material premateano 2,13-15a y 2,19-21, y 
Walker adscribe al material redaccional 2,15b.l7-18.23b. Cf. W. L. Knox, The 
Sources of the Synoptic Gospels II (Cambridge 1953) 121-128; G. M. Soares-Prabhu, 
The Formula Quotations in the Infancy Narrative of Matthew. An Enquiry into the 
Tradition History ofMt 1-2 (Analecta Biblica 63; Roma 1976); Ch. Th. Davis, "Tradi¬ 
tion and Redaction in Matthew 1,18-2,23": JBL 90 (1971) 404-421; W. O. Walker, "A 
Method for Identifying Redactional Passages in Matthew on Functional and Linguistic 
Grounds": CBQ 39 (1977) 76-93. 
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(7ce(i\|/a<;) a los magos. El relato concluye de nuevo en Jerusaldn, desde 
donde Herodes "envfa" de nuevo ((fotoomAaq) a quienes han de matar 
a los ninos de Beldn. Por el contrario, el relato de la huida y retorno de 
Egipto no menciona ni una sola vez a Beldn. Todo apunta primeramente 
a Egipto y luego, como destino final, a "Israel", en evidente contraposi- 
cidn a "Judd". 

Los dos relatos, el de la aparicidn y huida de los magos y el de la 
huida y regreso de Josd con el nino, son independientes y paralelos: el 
primero, centrado en Beldn de "Judd"; el segundo, orientado hacia la 
tierra de "Israel". La conjuncidn de los dos relatos pretende ver cumplidos 
en los orfgenes y en la figura de Jesus los destinos separados y a la vez 
comunes de los dos reinos biblicos de Israel y de Judd: Jesus, el Mesfas 
nacido en Beldn de Judd, se traslada a "tierra de Israel" (el anadido de los 
vv. 22-23 especifica: "en la regidn de Galilea", "en la ciudad de Naza- 
ret"). De este modo el tltulo inicial dado a Jesus en el relato de los ma¬ 
gos, "Jesus, el nacido en Beldn de Judd, rey de los judlos" (vv. 1-2), se 
completa con la denominaci6n profdtica de "Nazareno" y con el apelativo 
de "Galileo", uniendo as! en una especie de unidn personal los dos reinos 
antiguos de Judd y de Israel. 

El relato de Herodes y los magos (2,1-12.16) y el de la huida-regreso 
de Josd con el nino (vv. 13-15a. 19-21) constituyen dos unidades literarias 
en principio independientes, incrustadas ahora la una en la otra. Las 
suturas de la insercidn estdn todavfa a la vista en el inicio de los vv. 13 
y 19: 

Relato I: vv. l-5a(b-6)7-12 16(17-18) 

Relato II: 13-15a(b) 19-21(22-23) 

El genitivo absoluto dcva%©pr|CT(xvx(ov 8e avrtaiv cumple la funcidn de 
empalmar los dos relatos, repitiendo el final de la ffase anterior (<3cva%a>- 
prjoav). Igualmente, un nuevo genitivo absoluto, TeXe'OTrjoavtoq 5e too 
Hp^8cn), vuelve a cumplir la funcidn de recuperar el hilo de la narracidn, 
retornando al v. 15 (xf|c, TeXe'Oxfjq HpcpSou) 7 . Asf pues, en la forma 


7 Brown reconstruye lo que considera ser el material anterior a la redaccion 
mateana, suponiendo que la matanza de los inocentes forma parte del relato de la huida 
a Egipto y no del de los magos. Para ello se ve obligado a crear una nueva sutura en 
el v. 13: "Now, when Herod had done this (i.e., sent to Bethlehem to search for the 
newborn Messiah)". Ha de eliminar tambien el comienzo del v. 16 ("Entonces Herodes, 
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actual de la composition, el relate de la huida-regreso de Egipto es 
tributario de los magos, aunque en su origen fuera independiente. 

Nos resta solamente hacer una consideration sobre el anadido de los 
vv. 22-23, que determina un nuevo cuadro de relaciones entre los dos 
relates y confiere tambiOn un nuevo sentido al conjunto. Este anadido 
establece un paralelismo mds estrecho entre los dos relates: el regreso de 
Jose a tierras de Israel y el de los magos a su pats estdn expresados en los 
mismos tOrminos, y los dos vienen precedidos por un sueno premonitorio 
(kocx’ 6vap... Ocvexwp'naav eiq xf|v %copav atixtov [v. 12] — Kax’ 6vap 
Ocvextipriaev eiq xa pepri xrj<; raXtAmaq [v. 22]) 8 . 

La frase conclusiva, "y se estableciO en una ciudad llamada Nazaret", 
viene seguida por una cita bfblica, desprovista esta vez de un texto de 
referenda conocido, y estd puesta ademds en boca de "los profetas" en 
general y no de un profeta concrete e identifiable: "para que se cumplie- 
ra lo que dijeron los profetas: Se llamard Nazareno" (Na^copouoq) (v. 
23). El marco de relaciones creado por esta conclusion abarca en realidad 
el conjunto de los capftulos 1-2 y el conjunto del evangelio de Mateo. La 
denomination "Nazareno" resulta particularmente enigmatica 9 . Frente a 
las explicaciones que tratan de relacionar esta designaciOn con los tOrmi- 
nos hebreos "IT2 y 1S3, nos atenemos aquf a la unica explicaciOn que se 
apoya en la forma y en el uso del tOrmino griego NaCoopcdoq, provenga 
Oste o no del topOnimo "Nazaret". 

La forma del tOrmino "Nazareno" es analoga a la de otros adjetivos 
que se refieren a grupos religiosos, "saduceos", "fariseos" e, incluso, 
"esenios" (Eoacdoq). El tOrmino es usado para designar al grupo o "secta 
de los nazarenos" (Hch 24,5). Esta expresiOn no ha de ser entendida como 


viendose burlado por los magos..."), sustituyendolo por una sutura o una suposicion 
hipotetica y erronea: "Then Herod (when the search for the child was unsuccessful)..." 
(p. 228). El texto afirma expresamente, por el contrario, que el furor de Herodes es 
consecuencia del engano sufrido y no de una supuesta "busqueda del nino". El mismo 
Brown supone que el parrafo relativo al exterminio de los ninos de Belen "may 
originally have preceded the dream warning to Joseph" (p. 229). La propuesta aqui 
avanzada es justamente contraria a la expresada por Brown: "The chronological 
reference to the two years belonged to this narrative rather than to the story of the 
magi" (p. 228, nota 42). 

8 Otro detalle significativo del paralelismo existente entre ambos relatos es el que 
se refiere al caracter "secreto" (Axx0pa) y "noctumo" (v\)Kt6<;) de la consulta de 
Herodes a los magos y de la huida de Jose (vv. 7 y 14; cf. tambien Xoc0pa en 1,19). 

9 Cf. S. Munoz Iglesias, Los evangelios de la infancia IV, 318-340. 
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una referencia a una secta judeocristiana, relacionada mds tarde con los 
mandeos o con otras sectas. Se trata de una designacidn corriente de los 
primeros cristianos y del mismo Jesus. La designation de "Nazareno" se 
convirtiO en un tftulo de Jesus, equivalente al de "Cristo" o "Mesfas"; era 
aplicada tambidn a los que confesaban a Jesus como el Cristo o Mesfas. 
Pedro niega a "Jesus el Galileo" la primera vez y a "Jesus el Nazareno" 
la segunda (Mt 26,69-71), inmediatamente despuOs de que el sumo sacer- 
dote y los miembros del sanedrfn se hayan dirigido a Jesus como el 
"Mesfas" (Mt 26,63-68). La estructura del evangelio de Mateo 10 estable- 
ce una evidente "inclusidn" entre la alarma de Herodes y de Jerusaldn y 
la convocatoria de "todos los jefes de los sacerdotes y los escribas del 
pueblo" en torno a la pregunta: "^Ddnde estd el nacido rey de los judfos?" 
(2,3-4) y el consejo celebrado por "todos los sumos sacerdotes y los 
ancianos del pueblo contra Jesus para poder matarlo" (27,1). Si el evan¬ 
gelio de la infancia y, en particular el capftulo 2, se abre y se cierra con 
la declaration de identidad de Jesus, el Cristo nacido en Beldn de Judd y 
el Nazareno procedente de Galilea, el evangelio de Mateo culmina, como 
los demds evangelios, con la identificaciOn de Jesus escrita en el letrero 
de la cruz, "Jesus, el rey de los judfos". El evangelio de Juan es el unico 
que anade el tdrmino "Nazareno": "Jesus Nazareno, rey de los judfos". 

En el evangelio de la infancia de Mateo el primer relato de los magos 
se centra en la geograffa de Judd (BelOn) y de Mesopotamia, mientras que 
el segundo relato de la huida-regreso se mueve en la geograffa de Egipto 
y de Israel-Galilea (Nazaret). El anuncio mesidnico se dirige, en conse- 
cuencia, a todo el pueblo judfo, representado por sus dos reinos histOri- 
cos, Judd e Israel, y se dirige tambiOn a sus dos didsporas tradicionales, 
la oriental de Mesopotamia y la occidental de Egipto. 


10 D. R. Bauer, The Structure of Matthew’s Gospel. A Study in Literary Design 
(Journal for the Study of the New Testament. Supplement Series 31; Sheffield 1988); 
N. Casalini, Libro dell’Origine di Gesu Cristo. Analisi letteraria e teologica di Matt 
1-2 (Studium Biblicum Franciscanum, Analecta n° 28; Jerusalem 1990); D. M. 
Crossan, "Structure and Theology of Mt. 1:18-2:23": Cahiers de Josephologie 16 
(1968) 119-135; R. T. France, "Herod and the Children of Bethlehem": NT 21 (1979) 
98-120; M. Hengel / H. Merkel, "Die Magier aus dem Osten und die Flucht nach 
Agypten (Mt 2) im Rahmen der antiken Religionsgeschichte und der Theologie des 
Matthaus", en P. Hoffmann (ed.), Orientierung an Jesus. Zur Theologie der Synoptiker. 
Fur Josef Schmid (Freiburg-Basel 1973) 139-169; B. M. Nolan, The Royal Son of God. 
The Christology of Matthew 1-2 in the Setting of the Gospel (Gottingen 1979); A. 
Schulte, "Zur Geschichte der Auslegung von Mt 2,1-12": ThZ 31 (1975) 150-160. 
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Questa pericope b notoriamente difficile, non solo a causa del linguag- 
gio misterioso e pieno di allusioni che richiede un’intelligente ermeneuti- 
ca, ma anche per una specie di "malinteso" che intercorre tra l’evangelista 
e il lettore moderno 1 . Appare infatti un episodio sconcertante che urta 
la sensibility e la pieth del credente, in particolare di quanti sono abituati 
a considerare i rapporti tra Gesu e i "genitori" —in specie con la madre— 
dal punto di vista psicologico e in chiave edificante. Per costoro lo scon- 
certo b notevole, tanto piu che in questo brano sono riferite le uniche 
parole di Gesu riei circa trent’anni precedenti la vita pubblica e le poche 
notizie, peraltro stilizzate, circa il suo modo di vivere (cf. v. 51a) e la sua 
crescita (v. 52; cf. v. 40). 

Ad alcuni appare anche difficile accettare l’esplicita dichiarazione del 
testo: "ed essi non compresero..." (v. 50), soprattutto in riferimento a 
Maria, della quale era stata elogiata la fede (Lc 1,45) e la totale apertura 
alia parola di Dio (Lc 1,38). 

Perchd dunque l’evangelista, tra altri possibili ricordi della fanciullezza 
di Gesu, ha voluto conservare questo, ponendolo addirittura a conclusione 
di Lc 1-2, tanto piu che non si tratta d’un episodio dell’infanzia? 

Per intanto —in attesa di entrare nei dettagli— ci limitiamo a dire che 
la prospettiva del testo e in genere dei capitoli dell’infanzia non b biografi- 
ca nd di per s 6 edificante, ma anzitutto teologica e specificamente cristolo- 
gica. Lo scopo di Lc 1-2 b di confessare che quel Gesu, che contempliamo 


1 Cf. J. Dupont, "Jesus retrouve au temple": AssSeign 14 (1961) 42. 
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nato secondo la carne da Maria, b in realty il Figlio di Dio. Da questo 
punto di vista, il nostro brano viene a porre il suggello definitivo e piu 
autorevole ai vari annunci fatti precedentemente circa la vera identity del 
bambino (cf. spec. 1,32-35) 2 . 

Bisogna tener conto che qui siamo al terzo stadio della tradizione 
evangelica, nella quale si esprime la prospettiva del redattore, e non al 
primo livello, ove si ricerca che cosa effettivamente sia avvenuto nell’ado- 
lescenza di Gesu. Pertanto se l’evangelista ci ha trasmesso quell’episodio 
e quelle parole, che a noi appaiono sconcertanti, significa che essi rientra- 
vano nel suo piano, teso a manifestare la vera personality di quel bambino 
e il senso non contingente del suo comportamento. Lo ripetiamo, il dato 
biografico e la dimensione eventualmente edificante del testo sono da 
prendere in considerazione nella misura in cui servono a manifestare la 
divinity del fanciullo e la fede in lui. 

Ma le difficolty del brano non sono soltanto di carattere psicologico: 
esistono problemi a livello di struttura e di contenuto. Lc 2,41-52 sembra 
un blocco estraneo nei confronti di quanto precede. Anzi questo brano, 
insieme con altri fattori, pone fortemente in dubbio l’esattezza delPappel- 
lativo "vangeli dell’infanzia" attribuito a Lc 1-2. 

Secondo non pochi autori il ritrovamento al tempio sarebbe una perico- 
pe aggiunta al complesso dei racconti dell’infanzia. Altri ritengono che 
provenga —insieme con tutto il capitolo secondo— da una fonte diversa da 
quella del primo capitolo. Lasciando da parte gli studiosi meno recenti, 
quali J. Hillmann, A. Pesch, L. Conrady, A. Plummer, D. Volter... 3 , 
riferiamo le posizioni di autori particolarmente attenti, che in questi ultimi 
decenni si sono occupati della nostra pericope. 

Secondo van Iersel, Lc 2,41-52 sarebbe un brano indipendente, che in 
origine non trattava dell’intelligenza del fanciullo, ma del suo dover 
restare nella casa del Padre 4 . 

Brown ritiene si tratti di una pericope estranea, concernente la giovi- 
nezza di Gesu, introdotta in una seconda fase nel complesso dei racconti 


2 H. Schiirmann parla di omologesi apostolica, vale a dire di confessione di Cristo 
da parte del fedele (// vangelo di Luca I [Brescia 1983] 100s). 

3 Cf. in merito S. Munoz Iglesias, Los evangelios de la infancia HI (Madrid 1987) 
218s. 

4 Cf. B. van Iersel, "The Finding of Jesus in the Temple. Some Observations on 
the original Form of Luke 2,41-51a": NT 4 (1960) 172. 
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dell’infanzia. E per evitare che tale inserzione apparisse troppo artificiale, 
"Luca ha probabilmente creato una corrispondenza tra l’inizio e la fine di 
2,41-52 con l’inizio e la fine di 2,22-40" 5 . 

Secondo Schiirmann, si pud pensare che in origine il brano circolasse 
isolatamente: "non ha agganci interni col resto dei racconti di Lc 1-2, 
anche se Luca deve averlo giy trovato collegato ad essi" 6 . 

Sembra dunque che la nostra pericope originariamente fosse indipen- 
dente dal resto di Lc 1-2. I racconti dell’infanzia si sarebbero conclusi 
logicamente con il v. 2,40, che ripropone il ritornello della crescita del 
bambino, in chiaro parallelismo con quanto riferito in 1,80 a proposito di 
Giovanni. La scena della presentazione al tempio di Gerusalemme, con la 
presenza di due vegliardi giusti e pii, richiamerebbe inoltre, con significa- 
tiva inclusione, l’inizio dell’intera sezione dell’infanzia (1,5s), che si 
svolge nel medesimo tempio di Gerusalemme, presentando due anziani 
personaggi animati dalla stessa profonda religiosity. Cos'! il vangelo 
dell’infanzia si concluderebbe nello stesso modo con il quale b iniziato. 

Non tutti, perd sono d’accordo con questa visione 7 . Si impone pertan- 
to un esame —anche se essenziale— dei rapporti del nostro brano col 
complesso de Lc 1-2 per illuminare ulteriormente questi non facili proble- 
mi. 


I. lc 2,41-52 IN RAPPORTO A lc 1,5-2,40 

E opinione largamente condivisa, oggi, che i primi due capitoli di Luca 
siano stati con grande cura sulla base di una struttura fondata sul paralleli- 


5 R. E. Brown, La nascita del Messia (Assisi 1981) 651s. 

6 Cf. H. Schiirmann, o. c. , 271. Per l’estensione del materiale originario e per i 
ritocchi redazionali, gli studiosi esprimono posizioni diverse (cf. ivi, nota 292). 
Secondo lo stesso Schiirmann, "il v. 51b e redazionale e anche il v. 42 ha fiinzione di 
aggancio...; per il resto, il testo prelucano non b piii ricostruibile" (ivi, 272). 

7 Gli argomenti addotti non convincono parecchi studiosi, i quali continuano a 
ritenere che il ritrovamento al tempio non sia un testo estraneo, ma appartenga al 
racconto originale dell’infanzia (cf. Munoz Iglesias, o. c. , 220-224). Tra gli autori che 
si collocano fondamentalmente su questa posizione, vanno segnalati: E. Burrows, The 
Gospel of the Infancy and other Biblical Essays (London 1940); O. Glombitza," Der 
zwolfjahrige Jesus. Lk 2,41-52": NT 5 (1962) 1-4; R. Laurentin, Jesus au Temple 
(Paris 1966) 87-93; S. Munoz Iglesias, o. c., 224. 
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smo degli episodi e degli elementi, ma di cui b difficile rintracciare il 
disegno nei dettagli. In merito si sono proposte ricostruzioni diverse: 
alcune tripartite e piu sofisticate, come quelle di Dibelius, Burrows e 
Galbiati 8 ; altre, bipartite e strutturalmente piu 1 ineari, come quelle di 
Lyonnet e Laurentin 9 , peraltro diverse in punti particolari 10 . 

Laurentin considera l’episodio del ritrovamento al tempio alia stregua 
della visitazione: come questa conclude i due racconti di annunciazione, 
cosl il ritrovamento chiude il dittico delle nascite. Tale visione trascura 
perb il fatto che le due scene non si collocano sullo stesso piano: mentre 
la visitazione ha un chiaro rapporto con le annunciazioni, di cui mostra il 
compimento, il ritrovamento al tempio non ha alcuna relazione diretta con 
quanto precede 11 . 

Lyonnet, come giU Burrows, pone in parallelismo le due scene della 
presentazione e del ritrovamento al tempio. Si tratta di una visione piu 


8 M. Dibelius, Die urchristliche Uberlieferung von Johannes dem Taufer (Gottingen 
1911) 67; E. Burrows, o. c., 5s; E. Galbiati, "La circoncisione di Gesii (Lc 2,21)": 
BibOr 8 (1966) 38-40. 

9 S. Lyonnet, "Le recit de l’Annonciation et la matemite divine de la Sainte 
Vierge", Ami du Clerge 66 (1956) 6; R. Laurentin, Structure et theologie de Luc 1-2 
(Paris 1956) 32s. 

10 Recentemente E. Manicardi ha proposto uno schema del tutto differente, che 
relativizza la struttura a dittici, comunemente accettata negli ultimi decenni. A suo 
avviso, "l’elemento piu evidente per chi voglia individuare le sequenze narrative di Lc 
1-2 e costituito dai tre stacchi cronologici piu important (1,5; 2,1-2; 2,41-43)... 

Tenendo conto dei tre stacchi cronologici, dei tre awenimenti della biografia di 
Gesu e delle tre diverse modalita di presentazione, ci sembra di poter concludere che 
Lc 1-2 e articolato in tre sequenze narrative principali compiute (1,5-80; 2,1-40; 2,41- 
51)" (E. Manicardi, Redazione e tradizione in Lc 1-2 [Relazione presentata alia XXXI 
Settimana biblica italiana; Roma 1990] 2, 3s). L’autore e tuttavia cosciente di incontra- 
re "qualche resistenza tra i molti sostenitori del dittico delle nascite" (m, 4, nota 17). 
Nella linea proposta da Manicardi non esiste piu, owiamente, il problema se Lc 2,41- 
52 faccia parte della struttura di Lc 1-2: vi entra di diritto e come sezione qualificante. 
In tal caso, pero andrebbe ripensata tutta l’articolazione dei due capitoli e la loro 
classificazione —gia per altri motivi impropria— di "vangelo dell’infanzia". 

11 Altrove, tuttavia, Laurentin presenta anche un altro schema: "Les deux annonces 
(Lc 1,5-35); les deux naissances (Lc 1,57-2,21); les deux scenes du temple: presenta¬ 
tion (2,22-40) et recouvrement (2,41-52)", in Jesus au temple (Paris 1966) 88. In epoca 
piii recente il medesimo autore rinuncia in pratica ad un piano: "Poco importa questa 
scomposizione. Luca non vi ha pensato. Il suo piano non e prefabbricato. Non e una 
cornice, ma si sviluppa dall’intemo... Poco importa che l’irriducibile liberta dello 
sviluppo cosi concepito infastidisca gli spiriti geometrici" (/ Vangeli delVinfanzia di 
Cristo [Milano 1985] 47). 
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rispettosa dell’insieme, ma ugualmente inadeguata. E vero che tra questi 
due episodi esistono molteplici contatti e affinity n ; mentre per6 la pre- 
sentazione al tempio & un episodio dell’infanzia (che conclude col v. 2,40 
il ciclo concernente Gesu, parallelamente al v. 1,80, che chiude la narra- 
zione riguardante Giovanni), il ritrovamento appare piuttosto un’appendice 
ai racconti sull’infanzia di Gesu, un episodio-ponte tra la nascita e la vita 
pubblica. Si tratta certo d’una transizione cronologica tra l’infanzia e il 
ministero, ma a livello piu profondo d’una "transizione tra la rivelazione 
su Gesu fatta da altri (angeli, Simeone) e la rivelazione che proclameril 
Gesu stesso" 13 . 

Per innestare il brano sul complesso gih esistente, il redattore ha creato 
una cornice adeguata ed ha curato alcuni significativi particolari. Il v. 
2,40 —che, verosimilmente, fungeva da conclusione ai racconti dell’infan- 
zia e da introduzione al ministero di Gesu— finl per concludere semplice- 
mente il brano della presentazione al tempio e per introdurre l’episodio del 
ritrovamento, al termine del quale fu posta una conclusione analoga (v. 


12 In tutti e due i brani l’interesse principale verte sulla manifestazione pubblica di 
Gesu —rispettivamente bambino e adolescente— nel tempio di Gerusalemme. Si osservi 
in merito la frequenza quasi parallela dei termini Gerusalemme (2,22.25.38 / 2,41.43. 
45) e tempio (2,2.37 / 2,46). Accanto al bambino, quali attori e testimoni, ci sono il 
padre e la madre, solo apparentemente personaggi principali degli episodi. Essi 
esprimono in maniera privilegiata la pieta e la speranza d’Israele: come Zaccaria ed 
Elisabetta, Simeone ed Anna, sono giusti, irreprensibili e pii (cf. 1,6; 2,25.37s.41-43), 
e vivono nell’attesa della visita di Dio e della redenzione del popolo. 

Coinvolti nella novita sconvolgente degli eventi messianici, essi sono testimoni 
privilegiati del mistero del Cristo, pieni di stupore per quanto ascoltano (2,33) e vedono 
(2,48). La madre, in particolare, partecipa in maniera diretta e personale agli avveni- 
menti e alle rivelazioni concementi il Figlio (cf. 2,34s.48-49.51b). Sia la presentazione 
al tempio che il ritrovamento, pur facendo parte del vangelo dell’infanzia, hanno una 
portata che va oltre l’episodio, anticipando profeticamente e in maniera simbolica gli 
eventi della vita pubblica, del mistero pasquale e della vita della Chiesa (cf., tra gli 
altri, J. J. Kilgallen, "Luke 2,41-50. Foreshadowing of Jesus Teacher": Bib 66 [1985] 
559). Per una lettura di Lc 2,22-38 in tale prospettiva, cf. A. Valentini, "11 secondo 
annuncio a Maria": Mar 50 (1988) 290-322. Ambedue gli episodi si presentano come 
conclusione di Lc 1-2. Tra di essi esiste, pero un’evidente progressione: la rivelazione 
del v. 49 non solo e piu esplicita nei confronti degli annunci di Simeone, ma viene fatta 
da Gesu stesso. Egli, a dodici anni, anticipa la manifestazione della sua sapienza 
straordinaria e svela il mistero della sua figliolanza divina. Non si tratta che di un 
anticipo —in qualche modo come alle nozze di Cana (cf. 2,1-11)— di quanto apparira 
con chiarezza alia luce dell’esperienza pasquale. 

13 R. E. Brown, o. c ., 683s. 
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52), che chiude 1’intera sezione di Lc 1-2 14 . E cosl il nuovo testo (vv. 
2,41-51) fu inserito tra due "sommari" riguardanti la crescita di Gesu e 
dominati —a differenza di quanto si diceva di Giovanni (v. 1,80)— dalla 
aotfda, collocata in prima posizione. Ci6 prepara e inquadra bene il 
motivo della sapienza straordinaria del bambino sottolineatanella pericope 
(vv. 46-47). 

La conclusione del ritrovamento, cosl come e stata trasmessa, concen- 
tra in due versetti—al termine di tutto— tre tipi di ritornelli, che scandisco- 
no le scene del vangelo dell’infanzia: il ritornello della partenza 
(KatePr). .. Kai fjAOev) (v. 51a) 15 , quello della crescita (v. 52; cf. 1,80; 
2,40) e quello del ricordo (51b; cf. 2,19). 

Dal punto di vista del messaggio, Lc 2,41-52 non solo non b estraneo 
alia teologia di Lc 1-2, ma al contrario esprime in maniera forte ed 
esplicita la professione di fede in Gesu Figlio di Dio. Se il vangelo dell’in- 
fanzia b, nel suo insieme e nel suo significato profondo, un’omologesi 
cristologica ed un preludio alia proclamazione kerigmatica del Cristo, che 
avverrit nel seguito del vangelo, il ritrovamento al tempio appare come il 
"gran finale" di tale splendido preludio 16 . Tuttavia la nostra pericope, 
secondo parecchi studiosi —come si b visto— in origine doveva essere 
indipendente: essa esce dallo schema letterario di Lc 1-2 e dalle tematiche 
proprie dell’infanzia. 

Van Iersel ritiene che il brano del ritrovamento esistesse in una forma 
piU breve, composta dai w. 41-43.45-46.48-50. Il racconto originale, a 
suo avviso, non trattava dell’intelligenza straordinaria del bambino, ma 
solo del suo rapporto con il Padre. Luca avrebbe aggiunto il v. 44, circa 
la prima giornata sulla via di ritorno, e il v. 47 che sottolinea lo stupore 
degli astanti per la sapienza del fanciullo 17 . A giudizio di Fitzmyer, cib 
pub costituire una spiegazione plausibile della genesi dell’episodio, ma il 
Kai dyevexo del v. 46 appare una chiara costruzione lucana 18 . Del 


14 II duplice ritornello della crescita (w. 2,40.52) ricalca, in qualche modo, la 
doppia annotazione circa la crescita di Samuele (1 Sam 2,21.26). 

15 II motivo della partenza ricorre a conclusione di sei episodi su sette, presenti in 
Lc 1-2: (totepxojLiai (1,23.38); bno/VKOCTpety® (1,56; 2,20; cf. 2,43); Spxojmxi (2,51). 

16 Cf. H. Schiirmann, o. c., 268. Al dire di F. Bovon, la scena di Lc 2,41-51 
"stort zwar die Symmetric, nicht aber die Absicht des Schriftstellers" (Das Evangelium 
nach Lukas [1,1-9,50] [Zurich, Neukirchen-Vluyn, 1989] 152). 

17 B. van Iersel, a. c ., 172. 

18 J. A. Fitzmyer, The Gospel according to Luke, I-1X , 436. Anche H. Raisanen, 
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resto, lo stile di questo brano b molto meno semitico di quanto sia dato 
constatare altrove in Lc 1-2. Tenendo conto di tale fatto, lo stesso van 
Iersel b indotto a pensare che Luca "compose egli stesso l’intera storia o 
almeno riscrisse un racconto che aveva trovato nella tradizione" 19 . 


II. STRUTTURA DI LC 1,41-52 

Circa la struttura del brano, sono stati elaborati diversi schemi: alcuni 
molto dettagliati, altri piu essenziali e lineari. 

De Jonge propone una struttura concentrica piuttosto complessa: 

a. Parodos (41-42) 

b. Gesu resta a Gerusalemme (43) 

c. I genitori lo cercano e lo trovano (44-46a) 
x. (climax) Gesu in mezzo ai dottori (46b-47) 
c’. I genitori lo riprendono (48) 

b Reazione di Gesu non compresa (49-50) 

a’. Gesil discende (KOtepTi) con Maria e Giuseppe (51a ) 20 . 

Di fronte a tale struttura, presentata come concentrica, vengono spontanee 
alcune osservazioni. Anzitutto un rilievo generale: i criteri sia formali che 
di contenuto, per la individuazione di schemi letterari, devono essere 
rigorosi, specialmente quando si tratta di una struttura concentrica, la 
quale b complessa e richiede la convergenza regolare di elementi moltepli- 


pur essendo sulla linea di van Iersel, sembra ritenere il v. 46 lucano, inglobato nel 
motivo del fanciullo prodigio (Die Mutter Jesu im Neuen Testament [Helsinki 1969] 
134). 

19 B. van Iersel, a. c., 167. Si puo pensare, secondo R. E. Brown, che "tra il 
racconto della nascita con il suo sfondo culturale veterotestamentario cosi invadente e 
lo stile semitizzato, e il racconto del ministero che e molto meno semitizzato, Luca 
abbia voluto inserire un racconto di transizione adottando uno stile greco anch’esso di 
transizione" (o. c ., 653, nota 9). Non mancano d’altra parte caratteristiche semitiche, 
come per esempio la presenza di paratassi, piu frequente della subordinazione sintattica. 
Per lo sfondo semitico, cf. P. van der Horst, "Notes on the Aramaic Background of 
Luke 11,41-52": JStNT 7 (1980) 61-66. 

20 J. H. De Jonge, "Sonship, Wisdom, Infancy: Lk 2,41-51a": NTS 24 (1977-78) 


339. 
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ci. Ora pare che nella struttura proposta da De Jonge sia carente proprio 
tale rigore nell’individuazione degli indizi stilistici e di contenuto. In 
questo modo si giunge facilmente a conclusioni parziali, perfino arbitrarie. 

In particolare, a proposito di a-a ’, l’exodos del v. 51a (kocte(5t|) & 
certamente in parallelismo con l’iniziale dtvapaivovtoov (v. 42), ma non 
genericamente con i due versetti iniziali. Ancor piu problematica e labile 
appare la corrispondenza b-b’, tra il v. 43 (Gesu rimase a Gerusalemme, 
senza che i genitori se ne accorgessero) e i w. 49-50, nei quali si ha la 
risposta di Gesu e l’incomprensione dei genitori. Non meno discutibile 
risulta il rapporto c-c’, tra i w. 44-46a (i genitori cercano il fanciullo e 
lo trovano) e il v. 48 (i genitori lo riprendono). 

Da tale struttura piuttosto approssimativa deriva la conclusione parzia- 
le e discutibile, secondo la quale il centro del brano sarebbe la scena di 
Gesu in mezzo ai dottori; mentre il v. 49, cui tende tutto il movimento del 
racconto 21 , viene relegato in posizione secondaria. In realty, la rivela- 
zione del v. 49 sembra costituisca, a livello di redazione, il climax non 
solo del nostro brano, ma dell’intero complesso di Lc 1-2. 

Piu generate, ma indubbiamente piu rispettoso del testo, & lo schema 
proposto da Brown: 

Affermazione generale: crescita di Gesu, sua sapienza e grazia (40) 

Introduzione geografica: la salita a Gerusalemme (41-42) 
Ambientazione: perdita e ricerca di Gesu (43-45) 

Nucleo del racconto (46-50) 


21 La posizione secondo la quale il v. 49 costituisce la chiave del racconto, al dire 
di De Jonge, "needs qualification, in view of the form in which Luke chose to cast his 
narrative... Luke 2,41-51 sought to depict Jesus as precociously intelligent. This 
conclusion can be drawn both from the shape of the narrative and from its introduction" 
(J. H. De Jonge, a. c., 339). A conferma, egli cita le tradizioni letterarie giudaiche e 
classiche circa l’intelligenza precoce degli eroi (ivi, 340ss). 

Che l’impostazione e la struttura di De Jonge non rispettino il movimento del testo 
e pure convinzione di Bovon: "Diese Strukturierung wird jedoch der Bewegung der 
Erzahlung nicht gerecht. Ihre dramatische Spannung erhalt sie durch die entgegen- 
gesetzten Programme der Eltem und des Kindes" (o. c., 153). Anche per Bovon il 
climax del racconto sta nel v. 49, che nelle intenzioni del redattore acquista un’ulteriore 
profondita teologica e cristologica: "Wie immer bei Lukas ist die Theologie in die 
Narrativitat eingebettet: V 49 kann als theologische Beschreibung des ganzen Lebens 
Jesu gelten, auch wenn der Satz zuerst die nuchteme Antwort eines Kindes an seine 
Mutter darstellt" (ivi, 155). 
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Conclusione geografica: Gesu torna a Nazareth (51) 

Affermazione generale: progresso di Gesu in sapienza, maturity e 
grazia (52 ) 22 . 

Su questo schema, che emerge dal testo, non si pub che essere d’accor- 
do. Anche qui, come si vede, siamo di fronte a una presentazione concen- 
trica del brano, ma pienamente rispondente alia struttura "macroscopica" 
del racconto. E anche da sottolineare positivamente la concentrazione nel 
"nucleo del racconto" dei due elementi messi in risalto dalla pericope, 
vale a dire la sapienza e piu ancora l’autorivelazione di Gesu. Questa 
visione, pur non fondendo i due punti, li coordina strettamente: b un 
pregio non trascurabile della posizione di Brown. 

In maniera ancor piu essenziale, Schiirmann divide la pericope in tre 
parti: 

Introduzione (41-45) 

Parte principale (46-51) 

Conclusione (52 ) 23 . 

Anche qui apprezziamo lo stretto legame che l’autore pone tra la 
sapienza di Gesu e il suo essere di Figlio di Dio, che ne costituisce il 
fondamento e la spiegazione M . Appare evidente, tuttavia, una spropor- 
zione tra le parti: mentre sotto la semplice voce di introduzione si pongo- 
no ben cinque versetti —che non sono owiamente tutti sullo stesso piano—, 
alia conclusione si riserva il solo v. 52, il quale peraltro chiude non solo 
la nostra scena, ma anche l’intero complesso del vangelo dell’infanzia. 

La vera conclusione del brano, al di lb della cornice redazionale piu 
ampia, b costituita infatti dal v. 51a. Lo schema di Schiirmann meritereb- 
be pertanto un’articolazione maggiore e distinzioni piu nette. 

Fitzmyer, dal canto suo, non propone una struttura e neppure uno 
schema, ma distingue sei elementi che costituiscono, a suo avviso, le varie 
parti dell’episodio: 

1. l’ambientazione (41-42) 


22 Cf. R. E. Brown, o. c., 659. 

23 H. Schiirmann, (>. c ., 262. 

24 Cf. ivi, spec. 268. 
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2. la perdita di Gesu (43-45) 

3. il suo ritrovamento (46-48) 

4. le parole pronunciate da Gesu (49) 

5. la conclusione primaria (50) 

6. la conclusione secondaria lucana (51-52 ) 25 . 

Ogni traccia b indubbiamente utile ed anche in quella proposta da 
Fitzmyer si trovano indicazioni illuminanti; avremmo desiderato, tuttavia, 
la sottolineatura di altri elementi, accanto e oltre i sei dichiarati dall’auto- 
re. I vari punti, inoltre, non presentano la medesima importanza, e pertan- 
to sarebbe stato utile indicare una certa gerarchia tra le parti. L’ambienta- 
zione strettamente intesa si trova certo nei vv. 41-42, ma b bene osservare 
che tutto il brano fa da sfondo e cornice alia scena di Gesu tra i dottori e 
alia sua dichiarazione di figliolanza divina. Si sarebbe dovuto inoltre 
mettere in rilievo —insieme con la perdita e il ritrovamento di Gesu— la 
ricerca da parte dei genitori, tema sul quale il testo insiste con i verbi 
dtva^Tjreco (vv. 44.45) e £rjteco (w. 48.49 ) 26 . 

A differenza di altri, che mettono al centro di tutto la sapienza del 
fanciullo tra i dottori, Fitzmyer sembra quasi ignorare tale scena, non le 
dii alcun rilievo. Ugualmente sono trascurate le parole di Maria (v. 48) 
che provocano la risposta di Gesu. Stupisce pure che la conclusione 
secondaria lucana abbracci indiscriminatamente i w. 51-52 che sono 
certamente compositi. 

La traccia di Fitzmyer b certo utile, ma incompleta e in parte discutibi- 
le. 

Come si vede, b necessario studiare il testo da vicino e farsi guidare 
dai molteplici indizi che esso contiene, a partire da quelli letterari che 
sono i piu evidenti. 


III. ANALISI ED ARTICOLAZIONE DEL RACCONTO 

Iniziando dalla periferia, addirittura dalla cornice del brano, si nota 
subito il parallelismo —che b anche inclusione— tra il v. 2,40 e il v. 52. 


25 J. A. Fitzmyer, o. c., 435. 

26 Circa la portata di questi verbi, cf. E. Delebecque, "Jesus retrouve dans le 
Temple", in Etudes grecques sur I’Evangile de Luc (Paris 1976) 48s. 
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Come si b detto, il v. 40 doveva concludere originariamente la storia 
dell’infanzia. Aggiungendo l’episodio del ritrovamento, il redattore 
piuttosto che spostare tale conclusione al termine del nuovo brano, preferl 
lasciarlo al suo posto a chiusura di 2,22-39, ma riproducendolo e adattan- 
dolo alia fine di 2,41-51, quale conclusione sia di questa pericope che dei 
racconti dell’infanzia. In tal modo il brano del ritrovamento venne a 
trovarsi tra due conclusioni e da esse in certa misura condizionato. Ovvia- 
mente il v. 40 non b parte integrante dell’episodio di Lc 2,41-51, ma, alio 
stato delle cose, non b piu possibile prescinderne 27 . 

Procedendo poi ad esaminare la configurazione interna della nostra 
pericope, si nota che i vv. 41-42 sono in parallelismo tra loro: il v. 42 
conferma, attualizzandolo, quanto espresso dal v. 41. Il contenuto centrale 
di questi versetti b la salita dalla Galilea a Gerusalemme per la Pa- 
squa 28 . Si osservi che ai due verbi, usati per indicare questo viaggio: 
^Ttopeuovxo (v. 41) e dcvapaivovTCOV (v. 42) corrispondono, alia fine del 
brano (v. 51a), due verbi molto simili, ma in posizione invertita e con 
orientamento opposto (KatePri... f)X.0£V). Siamo di fronte ad una specie 
di inclusione, disposta in forma chiastica: 


fbcopebovTO 
Katepri ■ - ' 


. dvaPaivovTcov 
' f|A,9ev 


Mentre perb nei w. 41-42 soggetto dei verbi sono i genitori 29 , nel 


27 Non si puo neppure trascurare il v. 39 che presenta il motivo-ritomello della 
partenza, a conclusione della scena precedente, in chiaro rapporto anche contenutistico 
col v. 51a. I vv. 39-40 stanno in parallelismo con i vv. 51a-52. 

28 I vv. 41-42 presentano l’occasione, il luogo ed il tempo dell’episodio. Sullo 
sfondo della scena si intravede l’infanzia di Samuele, i cui genitori andavano tutti gli 
anni al santuario di Silo. Un anno, in occasione della festa, vi accompagnarono il 
fanciullo, che rimase nel tempio del Signore. Come abitualmente in Lc 1-2, si tratta di 
motivi e precedenti letterari, non di calco storico. Cio si rileva facilmente dalle diffe- 
renze esistenti tra il racconto dell’infanzia di Samuele e il brano del ritrovamento (cf. 
Munoz Iglesias, o. c ., 239s). I vv. 41-42 servono a collegare il nostro episodio, 
retrospettivamente, con le tradizioni d’Israele, e, in forma prospettica, con il futuro, 
che nella scena del tempio e annunciato e in qualche modo anticipato. La salita dalla 
Galilea a Gerusalemme, in particolare, anticipa una dimensione fondamentale del 
vangelo di Luca: il grande viaggio di Gesii e dei discepoli (Lc 9,51-19,28), che si 
conclude nel tempio, in occasione della Pasqua. Tutto cio riveste un significato che va 
ben al di la del semplice episodio. 

29 I genitori svolgono un ruolo importante nella nostra pericope. Essi non solo 
vengono nominati fin dall’inizio, ripetutamente e in maniera esplicita (vv. 41.43: ol 
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v. 51a il soggetto b il fanciullo. I verbi KatePr)... Kai f^iGev, seguiti da 
eiq Na£ape0, tracciano in senso inverso la strada seguita nel pellegrinag- 
gio eiq lepauCTOcX.fip nel v. 41. 

Fino al v. 45 continua la descrizione volta ad ambientare l’episodio del 
tempio. Dal v. 43, tuttavia, pur restando in primo piano —almeno apparen- 
temente— i genitori, comincia ad emergere in maniera piuttosto netta la 
figura di Gesu che b il soggetto principale del verso. No si dice che i 
genitori smarrirono il ragazzo, ma "il fanciullo Gesu rimase in Gerusalem- 
me". L’iniziativa b talmente di Gesu, che i genitore neppure se ne accor- 
gono. E si noti che egli qui viene chiamato roxiq, non piu mxibiov, come 
in 2,17.27.40 30 : egli b un ragazzo di dodici anni che giil comincia a 
partecipare alia vita degli adulti e ad assumersi la responsabilitk delle sue 
scelte 31 . 

Proprio quando i giorni delle festivity sono compiuti, i riti tradizionali 
sono terminati ed b giunto il momento di U7roCTxpe<|)eiv 32 , prende l’ini¬ 
ziativa il fanciullo, introducendo nell’episodio elementi nuovi e sconvol- 
genti 33 . 


yoveiq; v. 48: jLtfyrryp_6 TicxTqp), ma sono soggetto di tutti i verbi che sostengono 

la scena, nei w. 41-46.48.50. A conclusione della pericope ritroviamo i genitori, ma 
in posizione decentrata, dal punto di vista del contenuto e sotto il profilo formale. Nel 
v. 51a si ridiscende a Nazareth, ma il soggetto principale non sono piu loro, bensl il 
Figlio (KCXTEpTl atiTC&V), quel fanciullo dodicenne che nella salita a Gerusalemme 
non era stato neppure nominato, ma semplicemente incluso in verbi al plurale, il cui 
soggetto erano appunto o( yoveiq. 

30 E interessante osservare il crescendo: ppe<()oq (2,12.16); TiaiSlov (2,17.27.40); 
7iaiq (2,43). Mentre nel ritomello della crescita, in 2,40, si parla di Tiaibiov, nel v. 52, 
accortamente, si pone il semplice lt|ao'6q. 

31 Sul problema della "maggiore eta", cf. in particolare F. Manns, a. c .; P. van der 
Horst, a. c., 62; J. H. De Jonge, a. c., 323s; S. Munoz Iglesias, o. c ., 242s. 

32 II v. 43 richiama con molta evidenza il v. 39 ove, tra l’altro, ricorrono i verbi 
TeXeco e dt7toaTpe<|)a). Nell’episodio del ritrovamento, pero il ritomo a Nazareth si avra 
soltanto nel v. 51a, dopo le "cose nuove" introdotte dal fanciullo nel tempio, in 
occasione della festa di Pasqua. 

33 Bovon parla di "dramatische Spannung" tra i programmi contrapposti dei genitori 
e del fanciullo: "Der Wille der Eltem entspricht dem Gesetz, der Wille Jesu der neuen 
Offenbarung. Die Normalitat ist am Anfang stark betont (kogt’ gxoq [V 41]; Kaxd TO 

(V 42)... In V 43b taucht zum ersten Mai das Unerwartete auf: Der Knabe bleibt 
in Jerusalem. Geschickt verlasst Lukas das heilsgeschichtlich Neue und folgt wieder 
dem Programm frommer Gesetzeserfiillung (VV 43c-44), das durch V 45a abgebrochen 
wird" ( o . c ., 153). 
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Nei w. 44-45 il ragazzo b l’oggetto della ricerca —il centra dell’interes- 
se e il complemento diretto dei verbi (si noti il triplice amov)- da parte 
dei genitori, prima lontano da Gerusalemme e poi, di ritorno, nella citty 
santa. A1 centra dell’attenzione b ormai il fanciullo e con lui Gerusalem¬ 
me, dove egli b rimasto, non a caso, e dove soltanto lo si potry trovare. 

I vv. 44-45 sono dominati dalla ricerca, espressa rispettivamente con 
Pimperfetto dve^fitouv (v. 44) e con il participio presente dcva£r|To\>VT£<; 
(v. 45), tempi della durata e della continuity 34 . Tale ricognizione non 
b solo lunga, ma piena di dolore, come verril sottolineato dalle parole 
della madre: 65wd)p.evoi ££nxo(>|J.ev oe (v. 48). Una ricerca, fino a 
questo momento, senza risultato: pq etipovteq... (v. 45). 

Se i versetti 44-45 sono sotto il segno del cercare e del non trovare, il 
v. 46, al contrario, b caratterizzato dal trovare: e'Spov. Anche qui i 
genitori sono il soggetto della frase, ma non v’b dubbio che il protagoni- 
sta, colui che campeggia sulla scena, b il fanciullo seduto in mezzo ai 
dottori, intento ad ascoltarli e interrogarli. Come durante la vita pubblica 
—di cui si anticipa Pesperienza— egli b il Maestro che parla con autority e 
suscita lo stupore di tutti quelli che lo ascoltano (cf. Lc 4,32; 20,26). Non 
condividiamo pertanto il parere di diversi autori, anche di prestigio, per 
i quali Gesu starebbe tra i dottori come un semplice discepolo 35 . Ci6, 
a nostro avviso, non spiega a sufficienza la density del testo e del contesto 
circa la straordinaria sapienza di Gesu. Il racconto non presenta il fanciul¬ 
lo ai piedi dei maestri, come di consueto (cf. At 22,3), ma "nel tempio, 
seduto in mezzo ai dottori". Che un ragazzo particolarmente precoce stia 
ai piedi di celebri maestri non suscita eccessivo stupore. Che sieda invece 
in mezzo ad essi, accolto nel loro consesso, b cosa straordinaria. Il v. 47, 
che qualcuno ritiene aggiunto —e dunque intenzionale da parte di chi lo 
avrebbe inserito nel testo 36 — b strettamente congiunto col v. 46 e lo 


34 Al verbo t/rtTElV Luca aggiunge il prefisso rafforzativo dva-, il quale suggerisce 
"le but de la recherche, present a l’esprit de celui qui cherche...; aussi longtemps qu’ils 
n’ont pas trouve, ils gardent l’esprit fixe sur l’objet de leur recherche. Aux versets 48 
et 49, au contraire... saint Luc emploie deux fois le verbe simple... parce qu’a ce 
moment du recit, l’enfant etant trouve, il peut faire abstraction du but de la recherche" 
(E. Delebecque, o. c., 49). 

35 Cf. R. E. Brown, o. c., 644s; H. Schiirmann, o. c., 264; J. A. Fitzmyer, il 
quale —citando l’espressione di J. M. Creed— parla di Gesu come "a genuine learner" 
(o. c.,442). 

36 Cf. B. van Iersel, a. c ., 168ss; H. Schiirmann, o. c ., 265. 
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esplicita, rafforzando il nostro punto di vista. Alla luce del v. 47, la scena 
rivela grande densitk Gesu appare non come discepolo, ma quale Maestro 
tra i dottori. E qualche studioso che aveva espresso convinzione diversa 
—come Brown— a proposito del versetto precedente, qui sembra corregge- 
re, in certa maniera, la prospettiva 37 . 

Nei vv. 46-47, secondo autori come Bultmann e De Jonge 38 , ci sa- 
rebbe non solo uno dei punti culminanti della pericope, ma lo stesso 
centro del brano. Pur giudicando tale posizione unilaterale ed eccessiva, 
riteniamo che la rivelazione della sapienza di Gesu dodicenne sia uno dei 
due punti fondamentali del testo. E una delle note che il redattore ha 
voluto sottolineare: mentre Giovanni attende nel deserto la sua dcvctbei^ic 
di fronte ad Israele (1,80), Gesu si manifesta fin da fanciullo parlando 
pubblicamente. E mentre per il precursore si osserva che cresceva e si 
rafforzava nello spirito (ivi), a proposito di Gesu viene sottolineata anzitut- 
to, quasi come caratteristica, la sapienza (2,40.52). Il v. 47 parla di 
stupore generale di fronte alia obvemq del fanciullo 39 . Questo termine, 
insieme con acx|>(a, ricorre in lCr 22,12, ove si invoca per Salomone lo 
spirito di sapienza e intelligenza, quello spirito che un giorno si poserh sul 
Messia davidico (cf. Is 11,2). Esso sarh evidente nel ministero di Gesu, 
ma si rivela gih nella sua fanciullezza, nel tempio fra i dottori. 

Il tema della sapienza del fanciullo, che avrh sviluppi in scritti apocri- 
fi 40 , ha anche precedenti nelle tradizioni biblico-giudaiche, cui il nostro 


37 "Lo stupore che accompagna l’intelligenza e le risposte di Gesu anticipa la 
meraviglia che suscitera l’insegnamento di Gesu allorche egli comincera il suo ministero 
(Lc 4,32) e la meraviglia che colpira gli scribi a sentire le sue risposte (20,26)" (R. E. 
Brown, o. c., 666). Sulla nostra linea si pone anche E. Bovon: "Er sitzt nicht wie ein 
Junger zu den Fiissen dieser Lehrer... Seine Position ist eher die des Lehrers" (o. c ., 
157). Tale interpretazione, che ad alcuni sembra strana, ha anche un precedente nella 
tradizione biblica: nella storia di Susanna, Daniele viene presentato come un giovanetto, 
in possesso di una sapienza che suscita stupore. Dopo aver dimostrato l’innocenza di 
Susanna, egli riceve il seguente invito da parte degli anziani: "Vieni, siediti in mezzo 
a noi e dacci spiegazioni, poiche il Signore ti ha concesso la dignita degli anni" (Dn 
13,50 Teod.). Il confront© con la scena di Daniele seduto in mezzo agli anziani si fa 
ancor piu pertinente se si pensa che una tradizione posteriore precisa che Peta del 
giovane Daniele era di dodici anni (cf. la versione siro-esaplare di Daniele). 

38 R. Bultmann, Die Geschichte der synoptischen Tradition (Gottingen 4 1958) 327s; 
J. H. De Jonge, a. c. , 339s. 

39 Si badi che abveotq si trova praticamente al centro del brano, in certo senso a 
meta strada tra la ao<|>ia del v. 40 e quella del v. 52. 

40 Cf. Il Vangelo delTInfanzia di Tommaso , XIX, 2-4; Il Vangelo arabo delVInfan- 



GEStr DODICENNE AL TEMPIO (LC 2,41-52) 


275 


brano sembra ispirarsi. Ci si riferisce in particolare al precedente del 
fanciullo Samuele il quale, secondo Giuseppe Flavio, sarebbe stato presen- 
tato al temp-io ad avrebbe cominciato ad essere profeta proprio a dodici 
anni 41 ; per di piu nella festa di Pasqua, come puntualizza lo Pseudo- 
Filone 42 , integrando la notizia di ISam 1,37. II medesimo autore esalta 
anche —ed b significativo— la sapienza del fanciullo a dodici anni 43 . 

Ma non si tratta di casi isolati: il motivo di grandi personaggi che a 
quella etil rivelano intelligenza straordinaria ricorre nelle biografie sia 
greche che giudaiche. Cos'! avviene per Ciro, Cambise, Alessandro ed 
Epicuro; in campo biblico, si trovano tradizioni simili a proposito di 
Mosk, di Samuele, come s’b detto, di Salomone e Daniele 44 . 

Certamente questo sfondo b illuminante, ma in Luca c’b qualcosa di 
piu: un’intenzionale sottolineatura della sapienza. Pur dipendendo da ISam 
2,21.26 per i ritornelli di 2,40.52, l’evangelista ha ritoccato la fonte 
biblica, aggiungendo in posizione iniziale il termine acx|>(a non presente 
nell’originale. Egli ha introdotto tale nota sapienzale non solo sulla scia 
di tradizioni e riletture giudaiche, ma per un suo interesse particolare, 
riscontrabile anche altrove nella sua opera. Nell’importante discorso di 
Stefano, in Atti, Luca aggiunge due volte il termine ccx|>ia —non presente 
nelle fonti anticotestamentarie— a proposito di Giuseppe (At 7,10) 45 e di 
Mos£ (v. 22) 46 . E in riferimento a Stefano osserva che "non potevano 
resistere xri ao^iq Kai x® Ttvenpaxt con cui parlava" (At 6,10). Anche 


zia , 50-53. Per un confronto si veda in particolare G. Schmahl, "Lk 2,41-52 und die 
Kindheitserzahlung des Thomas 19,1-5": BibLeb 15 (1974) 249-58. 

41 G. Flavio, Ant. Iud ., V, 348. 

42 Pseudo-Filone, LAB 53. L’autore descrive in maniera dettagliata la chiamata del 
fanciullo nel tempio. Il Signore si rivolge a lui, per tre volte, imitando la voce di suo 
padre (cf. LAB 53). La tradizione giudaica riferisce la stessa cosa a proposito di Mose: 
il Signore gli avrebbe rivolto le prime parole imitando appunto la voce di suo padre, 
precisando poi: "lo non sono tuo padre, ma il Dio di tuo padre" (Midr Rabb su Es 
3,6). 

43 Ivi, 51,4. 

44 Per questi confronti si veda R. Bultmann, o. c. , Erganzungsheft 4, 1971, 110; 
J. H. De Jonge, a. c ., 322s. 

45 Si noti la formula x&pw Kai ao<|>iav fcvavxiov <Dapaoi)..., simile a quelle di Lc 
2,40.52. 

46 "E Mose fu educato (£v 7 tacrr| ao<t>ia) ... ed era potente in parole ed in opere" 
(At 7,22). 
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nel nostro brano l’autore intende sottolineare la sapienza: nel v. 47, in 
particolare, egli anticipa una scena caratteristica del ministero di Gesu: 
tutti sono pieni di stupore per le sue parole e per la straordinaria sapien¬ 
za 47 . Accanto alia meraviglia di tutti (fe^ictavto 8e 7tavre<;...), c’& lo 
stupore dei genitori (£|e7tXaYT|Gav) 48 , che rientrano in primo piano 
sulla scena, riannodando il filo interrotto al v. 46. Insieme con l’ammira- 
zione, essi provano un senso di doloroso smarrimento per quanto b avve- 
nuto: tutto cib va al di lk delle abitudini e della loro capacity di compren- 
dere. 

Si b detto ripetutamente che la nostra pericope presenta due centri di 
interesse, rispettivamente Pepisodio di Gesu sapiente tra i dottori (v. 46) 
e la sua autorivelazione quale Figlio del Padre (v. 49). Le due scene non 
sono affatto alternative e neppure semplicemente giustaposte, ma coordina¬ 
te e interdipendenti. II v. 46, mostrando l’intelligenza eccezionale del 
fanciullo, prepara la manifestazione suprema di tale sapienza nel v. 49, 
quando egli solleverh il velo sulla sua identity di Figlio di Dio. D’altra 
parte, b proprio questa condizione di Figlio —che sta all’origine dell’intelli- 
genza del fanciullo— a renderlo non solo superiore ai dottori della legge, 
ma a conferirgli una sapienza piu grande di quella di Salomone (cf. Lc 
11,31) 49 . 


47 Cf. in particolare 4,15.22; 13,17; 19,48. 

48 "... au moment oil ils le decouvrent, il sont d’abord un instant comme foudro- 
yes" (J. Dupont, a. c ., 31). E in nota, lo stesso autore commenta: furono colpiti da 
stupore "comme une personne etourdie pour avoir re§u un coup" (ivi, nota 1). 

49 Circa la centralita dell’autorivelazione del v. 49, nei confronti della straordinaria 
sapienza manifestata dal fanciullo, concordano in genere gli studiosi. Schmahl lo 
afferma a chiare lettere: "Auf diesem Wort ruht unverkennbar der Hauptakzent: V. 49 
bildet den Hohepunkt der Geschichte... Die beiden Pointen sind nicht gleichrangig: 
gegenfiber dem Jesuswort des Verses 49 tritt die Aussage von V. 47 in den Hinter- 
grund..." D v. 49 costituisce veramente il climax della pericope: "Andere Ziige der 
Erzahlung sind dieser grundlegenden Aussage verdeutlichend zugeordnet, wie etwa das 
Motiv von der Weisheit (V. 47), die Bemerkung fiber den Gehorsam Jesu (V. 51), oder 
auch die lokalen Angaben "Temper und vor allem "Jerusalem": In dieser Stadt 
vollendet sich der Weg, den Jesus dem Willen des Vaters gemass geht" (G. Schmahl, 
a. c., 255). 

Per Schfirmann, si deve prestare attenzione "alia stretta connessione, stabilita 
volutamente, tra i due punti culminanti della narrazione: in quanto Figlio, Gesu e il 
venturo maestro intelligente" (v. 47), pieno di sapienza (w. 40-52). La sua attivita di 
maestro si radica nel suo essere Figlio" (o. c., 268). Si veda anche F. Bovon, o. c., 
153s; 158ss; e J. J. Kilgallen, a. c., 558. 
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I vv. 48-49 sono indissociabili e, benche in contrasto, evidenziano lo 
stretto rapporto che intercorre tra domanda e risposta. Le parole della 
madre e quelle del fanciullo ripetono un medesimo schema e presentano, 
pur con qualche differenza, una struttura parallela. 

Anzi, se si dilata la prospettiva fino al v. 50, si pub scorgere anche una 
struttura in certa misura concentrica: 

a. 48a: vedendolo furono stupiti 

b. 48b: e disse a lui... 

c. 48c-d: 1. perche ci hai fatto cosl? 2. ecco tuo padre ed io addolorati 
ti cercavamo; 

b\ 49a: e disse loro: 

c\ 49b-c: 1. perchd mi cercavate? 2. non sapevate che devo stare 
presso il Padre mio? 

a’. 50: Ed essi non compresero... 

Come si vede, il testo b molto elaborato e tutto converge verso la 
rivelazione del v. 49. 

I vv. 48a e 50 esprimono la reazione umana di fronte alia sapienza del 
fanciullo e alia sua condizione di Figlio del Padre; una reazione carica di 
stupore e di incapacity a comprendere 50 . 

Nel v. 48, di tale incomprensione si fa interprete la madre: "Figlio, 
perchd ci hai fatto cosl?". Le parole che seguono (tuo padre ed io...) 
mostrano tutta l’umanity di tale posizione e la difficoM ad entrare in un 
progetto che mette in crisi la sapienza ordinaria e la relazioni con la 
famiglia terrena. 

II v. 49, che b in parallelismo antitetico col v. 48, non dy una risposta 
a tale amorevole lamento, ma propone un altro interrogativo, simile nella 
forma a quello della madre, ma opposto nel contenuto. Tra i vv. 48 e 49, 
nonostante i legami e le affinity formali, prevale il contrasto, la tensione 
dialettica che si plachery solo nei vv. 50.51. 


50 Lo stupore e il filo che lega i due momenti: quello che manifesta la sapienza di 
Gesii e quello della sua autorivelazione come Figlio del Padre. Il v. 48a funge da 
cemiera: qui i genitori del fanciullo i^eit^aynaav, come gia precedentemente ££{- 
OTOtVTO (v. 47) tutti coloro che erano venuti in contatto con la sua straordinaria sapien¬ 
za. Ma lo stupore dei genitori, gia grande di fronte all’intelligenza del fanciullo, diverra 
silenzio di fede, incomprensione adorante del mistero (v. 50) per la rivelazione del v. 
49. 
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E quanto emerge dal conffonto dei testi: 

48b: Kcci efrev tcpoq atrcov... 

49a: Kai efrcsv rcpoq atrcotx;... 

Lo schema effettivamente b identico. Esiste anche una continuity sul 
piano umano tra la jnfirr|p atkot) e il xekvov; continuity che, tuttavia, 
sark subito sconvolta dalla netta presa di posizione da parte di Gesu. 

48c: xt ^Ttoirioaq rpiv otkcoq; 

49b: xi 6xi ^^qxeCxe pe; 

Sotto una forma letteraria simile si nasconde un contrasto fin troppo 
evidente. Esso si manifesta anche, dal punto di vista formale, nel fatto che 
alia domanda angosciata della madre il fanciullo risponde non con una 
spiegazione, ma con interrogazioni che capovolgono la logica del discorso. 
Mentre la madre allega alia sua domanda il ricordo dell’affannosa ricerca 
compiuta, il fanciullo rinforza il primo interrogativo con un secondo ancor 
piu radicale: 

48d: l5ot) 6 rocxnp cot) Kdty© 65\)v©pevoi ££r|xoi)pev ce. 

49c: o6k f|6eixe 6xi tv xoiq xot) raxxpoq pot) M efvcd pe; 51 

Se la prima risposta-interrogativo di Gesu metteva in crisi la domanda 
della madre e la ricerca compiuta dai genitori, queste ultime parole 
—svelando 1 ’identity del fanciullo, quale Figlio del Padre— relativizzano il 
ruolo e la figura del padre e dei genitori terreni. A tali sconvolgenti 
parole 52 del fanciullo, i genitori non possono rispondere che col silen- 


51 I vv. 48-49 sono legati anche a livello piu profondo: oltre il parallelismo e le 
affinita, esistono altri rapporti da sottolineare. Vi si puo scorgere, tra l’altro, una 
relazione chiastica, con il verbo ^Tjxeca che svolge la funzione di mot-crochet : 

48d: 6 7iaTnp..aoa) Kdya) ... ^riro'opev ae 

49b-c: ti 6ti pe; ... £v Toi^xoi) 7iaxpo^ pot) 8ei elvoa pe; 

51 osservi la posizione enfatica di ae e pe, specialmente al termine delle due 
proposizioni interrogative. 6 pure degna di nota la convergenza delle frasi sul fanciullo, 
come testimoniano i quattro pronomi personali: e lui l’oggetto della ricerca e del 
mistero contenuto in questi versetti. 

52 Appare evidente quanto sia grande la statura di questo bambino: egli non 
risponde alle domande della madre, non deve rendere ragione delle sue scelte ne a lei 
ne al padre terreno, ma solo al Padre celeste. Chi in realta interroga e pone questioni 
e il fanciullo: nel v. 47 si rivolge ai dottori, manifestando una sapienza superiore, qui 
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zio, come un tempo Giobbe, di fronte alia rivelazione dell’Onnipotente 
(cf. Gb 40,4s; 44,2ss). La non-comprensione, tuttavia, b destinata a 
dissolversi gradualmente alia luce degli eventi futuri e grazie alia riflessio- 
ne di fede, che Luca presenta quale caratteristica della madre di Gesu (v. 
51b; cf. 2,19) 53 . 

II v. 50 b l’ultimo elemento della struttura che abbiamo ravvisato nei 
vv. 48-50. Questa inizia con lo stupore per quel che si b visto (cf. v. 48) 
e si conclude con la non-comprensione di cib che si b udito (cf. v. 50). II 
verbo ouvfpcav del v. 50 richiama per contrasto la ouvecnq del v. 47: ai 
genitori non b data quella intelligenza straordinaria, che appartiene al 
fanciullo e suscita lo stupore di quanti lo ascoltano 54 . 

Sul v. 50, sul senso di tale incomprensione, ritorneremo piu tardi; per 
il momento —a livello di articolazione del testo— ci sembra interessante 
collegarlo col v. 51b, che b chiaramente redazionale. 6 vero che il v. 51b 
si riferisce solo alia madre del fanciullo e non ai due genitori, dei quali 
si b rilevata l’incomprensione; tuttavia, proprio questo particolare che, a 
prima vista, sembra un ostacolo alia connessione dei testi, potrebbe far 
intravedere il sottile intreccio che lega le varie parti. Si ripeterebbe qui il 
fenomeno riscontrato nella presentazione al tempio (v. 33ss): i genitori, 
ambedue sono presi da stupore, ma il senso delle parole e degli eventi 
passa attraverso il filtro della fede di Maria. 

Nei w. 48.50.51b si assiste ad uno scambio ripetuto dal plurale dei 
genitori al singolari della ^T|rtp anxob 55 : tale fatto mette in luce l’im- 
portanza della madre di Gesu in Lc 1-2 e nei nostro brano in particola¬ 
re 56 . Siamo di fronte ad un intreccio interessante e certo intenzionale: 


interpella i genitori, rivelando la sua origine divina. 

53 Sul significato della formula £v TOl£ TOt) 7WXTpo<; ... elvai ci soffermeremo in 
seguito. 

54 Cio conferma l’unita sostanziale del brano a livello di redazione, nonostante i due 
centri dominanti (v. 46s e v. 49) —che, del resto, non sono sullo stesso piano— e delle 
diverse articolazioni minori, emerse nei corso del nostro studio. 

55 Cio appare con evidenza dal prospetto: 

48a: Kai 15 ovts<; ... ^ercXaynaav 
48b: Kai efaev ... i\ ptfinp awroi) 

50: Kai ai)xoi ob crwnKav 

51b: Kai fi jLtftrnp afoot) SietTipei. 

56 Cf. Lc 2,19. Anche cio e legato, al dire di Bovon, "an der marianischen Per¬ 
spective der lukanischen Vorgeschichte" (o. c., 158s). Si veda in tal senso H. Schiir- 
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la madre esprime in prima persona sentimenti e reazioni che —almeno in 
certa misura— sono comuni anche a Giuseppe. E lei —lo ribadiamo— che, 
attraverso la riflessione di fede, illumina il senso e la portata della non- 
comprensione, nella quale tutti e due i genitori sono coinvolti. Che il v. 
51b debba essere messo in rapporto col v. 50 appare anche dalla ripetizio- 
ne del termine pf||i.a, presente nei due versetti. 

Il v. 51a presenta relazioni molteplici. Partendo da quelle piu generali, 
esso appare come 1’ultimo di una serie di ritornelli di partenza, disseminati 
in Lc 1-2, a chiusura dei vari episodi dell’infanzia 57 . Il v. 51a richiama, 
in maniera privilegiata, il v. 39, che conclude la scena della presentazione 
al tempio 58 . Nei confronti del nostro testo, il v. 39 appare maggiormen- 
te sviluppato: vi si annota, in particolare, che il ritorno avvenne coq £teA£- 
aav 7tdvta, secondo la legge del Signore 59 . Nei v. 51a tale sottolinea- 
tura non b presente; la troviamo per6 nei v. 43, ove ricorre il verbo te- 
Xetoco, seguito per di piu da t» 7 io<xtpe<j>(i) 60 . La pratica religiosa prescrit- 
ta dalla legge termina col v. 43: su questo sfondo rituale e tradizionale si 
innesta perb la novith del fanciullo che rimane nei tempio e della sua 
autorivelazione. Il rito veterotestamentario funge da cornice alia prima 
manifestazione pubblica del Figlio del Padre, che rappresenta il vero 
scopo della pericope. Quando tale manifestazione sar& avvenuta, si potrh 
chiudere la scena e il fanciullo, con i suoi, tornerh a Nazareth. Il v. 51a, 
pertanto, b in rapporto anche col v. 43, che conclude —ma solo apparente- 
mente— l’episodio del pellegrinaggio al tempio. Dal punto di vista della 
struttura formale, il v. 51a richiama direttamente il v. 42. La nostra 
pericope b racchiusa in maniera evidente tra due espressioni molto simili, 
poste all’inizio e al termine del brano e formanti una splendida inclusione: 

devaPccivovTtov oarccov (v. 42) 

KaxePrj (lex’aOxaiv (v. 51a). 


mann, o. c., 237. 

57 Cf. sopra, nota 15. 

58 La pero non si hanno i verbi del v. 51a, ma £7Cl(JTpe<|)ca, la radice verbale che 
ricorre nei v. 43. 

59 Vi e pure un’inclusione tematica con il v. 22: "secondo la legge di Mose"; e con 
il v. 23: "come e scritto nella legge del Signore". 

60 Si puo constatare anche nei vv. precedenti (v. 41: kcxt’ ’&oq; v. 42: koctcx TO 
^00^) la fedelta alle disposizioni della legge, messa in luce nell’episodio della presenta¬ 
zione al tempio. 
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Secondo qualche autore, in 2,41-5la ci sarebbe uno schema di rivela- 
zione, articolato in tre momenti: la salita su un luogo elevato, la rivelazio- 
ne e quindi la discesa, disegno non raro nella Scrittura 61 . 

Per quanto concerne il contenuto, il v. 51a b in palese contrasto con la 
scena del tempio, in particolare con il v. 49. Siamo di fronte al paradosso 
del Figlio di Dio —che dipende unicamente dal Padre— il quale ritorna ad 
una vita di umile sottomissione 62 . Il contrasto si fa piu acuto alia luce 
del v. 50: egli si sottomette a persone che non possono comprendere il 
mistero profondo del suo essere e le esigenze radicali del Padre. L’anoma- 
lia b iscritta nello stesso v. 51a, in cui il soggetto-protagonista b proprio 
quel fanciullo, il quale koctsPti (XEt’oroxtov: lasciando il tempio e Gerusa- 
lemme, egli torna a Nazareth per vivere sottomesso ai genitori. Si rientra 
cosl sullo sfondo dei versetti iniziali 41-43; si b ricondotti nella cornice 
tradizionale, ma solo apparentemente: cose troppo importanti sono avve- 
nute nel frattempo. Esse saranno oggetto di incessante riflessione, soprat- 
tutto da parte della madre, come subito osserva l’evangelista. 

Nazareth ricorre quattro volte nei primi capitoli di Luca, come luogo 
nel quale iniziano gli episodi, e verso il quale, alia fine, si fa ritorno. Il 
verbo KCCT£pr| indica certo la discesa da Gerusalemme, citth elevata; ma 
avendo come punto di riferimento il villaggio sconosciuto 63 della perife- 
rica e disprezzata Galilea, evoca per associazione il nascondimento e 
l’umilth in cui rientra il fanciullo, dopo aver fatto intravedere la sua 
grandezza 64 . Tale senso b accentuate dalla locuzione perifrastica f)v 


61 Cf. A. Serra, Sapienza e contemplazione di Maria secondo Luca 2,19.51b (Roma 
1982) 263s. 

62 II contrasto in realty b solo apparente: il Figlio di Dio si sottomette a genitori 
umani, perche questa, in concreto, e la volonta del Padre, fino al giomo della sua 
manifestazione ad Israele. "Anche l’annotazione del v. 51a mostra quanto l’atteggia- 
mento di ascolto e di obbedienza di Gesii costituisca il tema centrale del racconto... 6 
proprio questa sua sottomissione a rendere ancora una volta comprensibile quella 
condotta di Gesii che ha come unica spiegazione la sua obbedienza di Figlio" (H. 
Schiirmann, o. c., 268). 

63 II nome di Nazareth non compare mai nell’Antico Testamento, ne negli scritti 
rabbinici sia talmudici che midrashici e neppure in Giuseppe Flavio. A parte la tradizio- 
ne cristiana, questo piccolo e oscuro villaggio si trova citato solo in un’iscrizione 
ebraica, rinvenuto a Cesarea Marittima nel 1962, e datata alia fine del terzo o all’inizio 
del quarto secolo d. C. (cf. M. Avi-Yonah, "A List of Priestly Courses from Caesare- 
a": IsrExpUoum 12 (1962) 137-139. 

64 Qualcosa di simile awiene nella scena della trasfigurazione (Lc 9,28-36): dopo 
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wcoraaoonevoi;, composta di un imperfetto e un participio, forme verbali 
che sottolineano la consuetudine, Pinsistenza, la continuity. Insieme con 
tale atteggiamento, va ribadita tuttavia la volontarietk di quel modo di 
agire. Certo si ritorna a Nazareth, ma non per un’imposizione: il soggetto 
dei verbi b lui, il fanciullo. Resta comunque il profondo contrasto tra il 
v. 51a e i vv. 46-49. Ci6 induce a sottolineare la straordinaria grandezza 
di Gesh nella scena del tempio, dove egli siede autorevolmente nel conses- 
so dei dottori e non in atteggiamento di discepolo. L’umilty appartiene a 
Nazareth, vale a dire alia cornice del brano; la gloria a Gerusalemme e al 
tempio. 

Infine, il v. 51a b in rapporto con il v. 52, termine estremo del nostro 
brano, punto conclusivo di Lc 1-2, e versetto-ponte nei confronti di Lc 3- 
24. E facile scorgere in questo rapporto il ripetersi di uno schema lettera- 
rio: il v. 51a sta al v. 52 come —pur con alcune differenze— il v. 39 sta al 
v. 40. 

Prima, tuttavia, di passare al v. 52, b necessario considerare brevemen- 
te il v. 51b, sul quale ritorneremo in seguito. In esso troviamo lo stesso 
soggetto del v. 48b: tj p.fpT|p awou, che mette in rilievo la posizione 
privilegiata della madre, nei confronti del padre, tipica di Lc 1-2. Si pub 
pure notare come Patteggiamento abituale di Maria non sia quello di 
parlare e tanto meno lamentarsi col figlio, ma quello dell’ascolto meditati- 
vo. Il verbo SlETqpei, un imperfetto, esprime bene la continuity di tale 
atteggiamento. Data la vicinanza, nel testo, viene da pensare ad un pa- 
rallelismo implicito tra il contegno di Gesu e quello della madre: f|v 
f)7TOTCCGc6|j,evO(;—Siernpei. Il v. 5 lb b chiaramente redazionale ed evoca 
il testo parallelo di 2,19. Anche iy Patteggiamento riflessivo-sapienziale 
di Maria segue ad un’esperienza di stupore. In 2,19 si trova un verbo al 
tempo imperfetto, che sottolinea —in contrasto con Paoristo che precede— 
Pintensity e la durata dell’azione, rafforzata ulteriormente dal participio 
che segue: mentre "tutti quelli che ascoltavano dOa'opaoav... Maria 
aweTipei tutte queste cose, a\)|4.pdcAA.o\XJ<x nel suo cuore" (Lc 2,19). Se 


aver mostrato la sua gloria, Gesu discende dal monte e annuncia la passione del Figlio 
delPuomo (9,44). Anche in quella circostanza —si noti— i discepoli ffyvoouv TO (5fjjLia 
TOOTO (v. 45). Marco, nel testo parallelo, osserva: "ed essi conservarono per se quella 
parola, chiedendosi che cosa fosse risorgere dai morti" (Me 9,10). In qualche modo 
come Maria, essi conservano dentro di se la parola e vi riflettono, cercando di com- 
prendeme il senso. 
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l’atteggiamento costante del Figlio di Dio b la sottomissione (f)v tmorao- 
a6|tevo<;), quello della madre b la riflessione sapienziale (biernpei [v. 
51]; crovETipei ... aupPaAAotxjoc [v. 19]). 

Nel v. 51b, come si vede, ci troviamo di fronte ad un altro ritornello, 
quello del ricordo, della memoria, che caratterizza in particolare la madre 
di Gesu. 

II v. 52, infine, ripropone il ritornello della crescita, giil presente in 
2,40, sempre a proposito di Gesu, e in 1,80 con riferimento a Giovanni. 

II ritornello di 2,40 fa da cerniera tra il primo ed il terzo. Esso ha in 
comune con 1,80 la formula iniziale ("il bambino cresceva e si fortifica- 
va") col TtaiSiov, termine che non ricorre nell’episodio del ritrovamen- 
to 65 ; mentre per il resto b da accostare a 2,52. Anzi si ha l’impressione 
che il v. 52 sia stato costruito a partire dal v. 40. Le affinity tra questi due 
testi riguardano la oo<j)ia, collocata in prima posizione 66 e la %dpiq, che 
secondo il v. 52 si manifesta raxpdc 0e® Kai dvOpcbtcoiq 67 . 

La novitk del v. 52 b la terza dimensione della crescita del giovinetto, 
la f|X.iida: termine che pub significare et&, statura e piu in generate, nel 
nostro caso, la maturity della persona 68 . 

Suite sfondo del v. 52 si pub scorgere il duplice testo di ISam 2,21.26: 

2,21: "e il fanciullo Samuele crebbe davanti al Signore" (TM: "con il 
Signore"); 

2,26: "e il fanciullo Samuele andava e cresceva, buono con il Signore 
e con gli uomini" (TM e LXX). 


65 II vocabolo e sostituito con jcociq nel v. 43 e con nel v. 52. 

66 Nel v. 40 il JtcaSiov e presentato "pieno di sapienza"; nel v. 52 la sapienza del 
giovinetto cresce con la maturity e l’amabilita davanti a Dio e agli uomini. 

67 Secondo il vocabolario biblico la grazia indica il favore, la benevolenza. L’e- 
spressione "trovare grazia" e piuttosto frequente, sia al cospetto di Dio (cf. Gn 6,8; 
18,3; Es 33,12s.16s; 34,9; Nm 11,11;...) che di fronte agli uomini (cf. Gn 30,27; 
32,5; 33,8.10.15; 34,11; Nm 32,5; ISam 1,18;...). In rapporto a Dio e agli uomini, 
cf. Prv 3,4. Il termine %otpt^, che ricorre tre volte in Lc 1-2, si trova anche nel v. 30, 
riferito a Maria, la quale ha trovato grazia presso Dio; ed e incluso nel verbo KE^Otpi- 
'topfevq, ugualmente riferito a lei. Cio e significativo: colloca la madre di Gesu, davanti 
a Dio, in una posizione simile a quella del Figlio. 

68 Cf. R. E. Brown, o. c., 650s. 
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Ne il TM n 6 i LXX parlano di etb o statura e neppure di grazia. Dato 
perb che la %apl<; dei w. 40 e 52 indica Famabilitb, tale nota pub essere 
intesa sotto Fespressione "buono con il Signore e con gli uomini". 

Con questa visione del fanciullo che cresce e attende a Nazareth il 
tempo del suo ministero, si conclude la grande "ouverture" al vangelo 
lucano, nella quale b stato svelato in anticipo il mistero del Figlio di Dio. 


IV. ALCUNI PUNTI PARTICOLARI 

Nel corso dell’analisi appena conclusa, si b potato notare che diverse 
questioni meritavano un’attenzione particolare. Su di esse intendiamo ora 
soffermarci, senza la pretesa di esaminarle tutte nb in maniera esaustiva. 
Cercheremo semplicemente di offrire il nostro punto di vista su problema- 
tiche non facili e alle quali gli stadiosi hanno dedicate gib molta attenzio- 
ne. Esamineremo i seguenti punti: il senso dei dodici anni; la sapienza di 
Gesu; la formula £v xoiq xov raxxpoq (ion; l’incomprensione dei genitori. 

1. Quand ’ebbe dodici anni... 

Diversi autori hanno sostenuto. che la scena di Gesit dodicenne tra i 
dottori potrebbe indicare la cerimonia del bar Mitzwah. In tal senso si b 
espresso in particolare R. Aron 69 . Egli perb non ha potato addurre dei 
testi a sostegno della sua affermazione. In nessuno scritto giudaico antico, 
infatti, si parla di tale cerimonia d’iniziazione alia Legge. Se ne tratta 
esplicitamente per la prima volta soltanto nel secolo xv, nel SeferZiyyoni 
di R. Menahem Ziyyoni 70 . 

Resta pur vero che, al di lb del termine e del rito particolare, nella 
letteratura rabbinica si afferma piu volte che il ragazzo, intorno ai tredici 
anni, b considerate responsabile delle sue decisioni, e si impegna a vivere 


69 "Les docteurs —egli scrive—1’ont accueilli, comme ils avaient coutume de le faire 
pour les enfants nouveaux venus qui preparaient ou accomplissaient leur initiation 
religieuse, leur bar Mitswa... Ce devait done etre, parmi les "docteurs" au temps de 
Jesus, un usage assez frequent..." (R. Aron, Les annees obscures de Jesus [Paris 1962] 
142). 

70 Cf. Encyclopaedia Judaica IV (Jerusalem 1971) 243-246; Talmudic Encyclopedia 
IV (Jerusalem 1976) 165-168. 
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secondo la Legge. 6 noto al riguardo, tra altri, il testo di Abot 5,24: "A 
cinque anni si inizia lo studio della Bibbia, a died anni lo studio della 
Mishna, a tredici si accetta i comandamenti, a quindici si comincia lo 
studio della Gemara, a diciotto ci si sposa...". 

I testi talmudici, nella maggioranza dei casi, fissano a tredici anni l’etA 
della responsabilith. Tra i rabbini, tuttavia, sembra esista un margine di 
incertezza: alcune testimonianze parlano di dodici, altre di tredici anni 71 . 

Per superare tale incertezza, P. van der Horst —partendo dall’assunto 
che alia base del nostro testo si trovi una fonte aramaica— ipotizza che 
nell’originale ci fosse un tredici piuttosto che un dodici, e che "nel corso 
della tradizione orale il termine aramaico che indicava il 13 sia stato 
frainteso e scambiato col 12" 71 . Infatti nelTaramaico di Babilonia, a 
causa dello scambio di consonanti, spesso b impossibile sapere se si tratti 
di tredici o dodici. L’autore per6 avverte con onesth che simile scambio 
non b stato finora trovato nei testi antichi dell’aramaico palestinese, ma 
accidentalmente potrebbe essersi verificato 73 . La proposta erudita di van 
der Horst b troppo ipotetica per poter risolvere il problema della "maggio- 
re etH", non essendo chiare le fonti rabbiniche. D’altra parte tale questio- 
ne, nel nostro caso, appare di interesse secondario. Nel racconto lucano 
il dodicesimo anno b importante per i riferimenti a personaggi sia classici, 
sia soprattutto biblici, che a dodici anni hanno fatto intravedere la loro 
futura grandezza; in particolare, per i segni di straordinaria sapienza che 


71 Cf. per questo problema F. Manns (a. c. , 345ss), il quale cosi conclude: "A la 
fin de cette enquete nous pouvons dire que vers Page de douze ou de treize ans tout 
jeune juif etait considere par la Loi comme responsable. Il est possible que Page ait 
varie suivant les regions et suivant la maturite personnelle des individus" (ivi, 347). C’e 
da notare, inoltre, che i testi che ne parlano sono in genere tardivi e dunque molto piu 
recenti del testo lucano. "Si los textos rablnicos actuales son imprecisos y diffciles de 
conciliar —osserva Munoz Iglesias—, mas dificil resulta saber que era lo preceptivo en 
tiempos del Nuevo Testamento" (o. c., 242). Secondo Fitzmyer, d’altra parte, "There 
is reason to think that some of the later Mishnaic regulations were somewhat applicable 
to the time of Jesus, at least in this case... That Jesus is here depicted as being taken 
up to Jerusalem at the age of twelve may reflect the custom said to exist among pious 
Jews of getting a young boy accustomed to the obligation, by taking him up at a 
younger age" (J. A. Fitzmyer, o. c., 440; si veda in merito Strack / Billerbeck, II, 
144-147). Di parere diverso e De Jonge (a. c., 323s). 

72 P. van der Horst, a. c. , 62. 

73 Ivi. Saggiamente egli conclude che tale proposta "can of course, never be 
proved, but it is a possibility which should be considered" (ivi). 
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a quell’et^ alcuni di tali personaggi hanno manifestato. Ovviamente i 
dodici anni segnano in qualche modo Faffacciarsi del fanciullo all’etil 
adulta, sia nella tradizione greco-romana che in quella giudaica: questo 
non b senza importanza per il racconto di Luca e per la rivelazione in esso 
contenuta. Ma cid non dipende dal numero esatto degli anni nb b legato 
ad un rito particolare. 

2. La sapienza di Gesu 

Nel testo che Luca ci ha trasmesso, la sapienza del fanciullo appare 
importante: b uno dei punti fondamentali del racconto. Non b, tuttavia, il 
principale che, secondo la maggioranza degli studiosi, rimane il v. 49. Tra 
questi due punti corrono stretti legami, ma anche una certa tensione. 
Questa si pud spiegare, secondo De Jonge, ripercorrendo la storia della 
formazione della pericope: il tema della sapienza di Gesu (v. 47) non 
farebbe parte del racconto originale, ma sarebbe un’aggiunta secondaria, 
dovuta a Luca o a qualcuna delle sue fonti 74 . Sotto Finflusso delle tradi- 
zioni escatologiche concernenti il Messia —sul quale, un giorno, si poserU 
uno spirito di sapienza e di intelligenza— e delle biografie ellenistiche e 
giudaiche si sarebbe sviluppato il motivo della sapienza straordinaria del 
fanciullo 75 . A1 centro del testo attuale, tuttavia —attraverso una elaborata 
struttura concentrica— De Jonge pone la sapienza del fanciullo in mezzo 
ai dottori. Abbiamo gik segnalato, da parte nostra, i limiti di tale struttura 
che appare sbilanciata, orientata tutta verso un climax che non costituisce 
il vero centro della pericope. 

Bultmann, da un altro punto di vista, pur ammettendo due punti mag- 
giori nel brano, sottolinea in maniera unilaterale la sapienza del fanciullo. 
Egli considera la nostra pericope —secondo le categorie della storia delle 
forme—una "leggenda", nel senso di "racconto edificante" concernente il 
personaggio Gesu. Egli —come parecchi altri commentatori— si lascia 
condizionare dalle biografie di ragazzi prodigiosi sia della storia che della 
mitologia e dalle tradizioni letterarie circa la loro straordinaria sapien- 


74 Cf. J. H. De Jonge, a. c., 348. Egli si colloca, almeno in parte, sulla scia di B. 
van Iersel, a. c., 172. 

75 De Jonge cita in proposito l’osservazione di G. Huet, che gia nel 1912 scriveva: 
"Le theme de 1’enfant sage a 6te ajoute apres coup a des recits oii ce theme primitive- 
ment ne se trouvait pas" ( ivi , 345). 
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za 76 . Siamo di fronte non solo ad una sottolineatura unilaterale del 
motivo sapienziale, ma anche ad un’accentuazione indebita del ruolo di 
personaggi che nei confronti del nostro brano presentano affinity vaghe e 
occasional! 77 . 

Laurentin, partendo da premesse ben differenti, sottolinea pure la 
dimensione sapienzale del brano, ipotizzando rapporti con la letteratura di 
sapienza, in particolare col brano di Sir 24 78 . Gli studiosi, in genere, 
stentano ad accettare queste visioni, notevolmente elaborate e non sufffa- 
gate da argomenti convincenti 79 . Ma al di lil di questi sviluppi discutibi- 
li, Laurentin concentra l’attenzione, come b giusto, sui vv. 48-50, che 
costituiscono il cuore del brano e per conseguenza il punto di riferimento 
degli elementi sapienziali in esso contenuti. 

Certo, come si b detto piu volte, tutto il movimento del brano b orien¬ 
tate al v. 49; in tale direzione va in particolare il motivo della sapienza 
che prepara ad accogliere l’autorivelazione di Gesu quale Figlio del Padre. 
D’altra parte b proprio nella sua quality di Figlio e nella sua missione che 
va ricercata la radice ed il senso della sua straordinaria sapienza. Tale 
rivelazione pone Gesu in una situazione unica £v x© ieptp Ka08^O|X£VOV 
£v (i£O (0 xmv SiSacmxAxov, quale Maestro e non come discepolo. 


74 Cf. R. Bultmann, o. c., 327s. 

77 Bultmann elenca il "materiale similare" che si puo trovare in Giuseppe e Filone 
a proposito di Mose, in Erodoto per Ciro, in Plutarco per Alessandro, in Filostrato per 
Apollonio di Tiana; non solo, ma pensa di trovare antecedent anche in Cina (R. 
Bultmann, o. c., 327). Paralleli di questo genere, evidentemente labili, si possono 
trovare in W. Grundmann, Das Evangelium nach Lukas (Berlin 1961) 94s, il quale 
segue in gran parte lo stesso Bultmann e M. Dibelius, Die Formgeschichte des Evange- 
liums (Tubingen 3 1959) 104s. In tale linea si colloca anche il commentario di J. M. 
Creed, The Gospel according to St. Luke (London 1957) 124. Per un giudizio circa il 
confironto tra l’infanzia di Gesu e quella dei grandi personaggi, cf. S. Munoz Iglesias, 
"Los evangelios de la infancia y las infancias de los heroes": EstBib 16 (1957) 5-36. 
Lo stesso autore rileva giustamente che la maggior parte delle testimonianze della 
letteratura profana appartiene a scrittori posteriori ai racconti di Lc 1-2 o praticamente 
inaccessibili, per poter essere valorizzati (cf. ivi, 233). Gli studiosi in genere, pur 
segnalando dei contatti, difficilmente parlano di dipendenza letteraria del nostro brano 
nei confronti di quei testi. 

78 Cf. R. Laurentin, o. c. , 135-141. 

79 Cf. R. E. Brown, o. c. , 668; G. Schneider, Evangelium nach Lukas (Giitersloh- 
Wiirzburg 1977) 74; J. A. Fitzmyer, o. c. , 437; S. Munoz Iglesias, o. c., 252s. 
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3. ... £v xotq %ox> 7caxp6<; pot) Set eCvod pe 

Come piu volte si b ripetuto, questo versetto segna il climax di Lc 
2,41-52 ed anche il punto di arrivo della cristologia di Lc 1-2. La rivela- 
zione di Gesu Figlio del Padre b esplicita ed b questo il dato veramente 
notevole. 

Il versetto 49, tuttavia, si presenta in maniera ellittica e non esprime 
chiaramente a che cosa si riferisca il Set etvou, dal quale dipendono la 
missione e le scelte di Gesu. Ci si chiede pertanto quale vocabolo sia 
sottinteso dietro quel totq che il testo lascia imprecisato. 

Laurentin, che ha dedicato numerose pagine alia questione, ricostruisce 
con cura la storia delle diverse interpretazioni. Egli elenca cinque signifi- 
cati che, nelle varie epoche, sono stati proposti: cose; persone; dominio 
o sfera; affari; casa o dimora 80 . Tra tutti —quale risultato della sua 
meticolosa indagine—egli opta decisamente per l’ultimo senso, ritenendolo 
il solo attendibile 81 . Lo studio che egli compie intorno agli altri sensi, 
viene paragonato al lavoro necessario per districare una matassa, e le 
diverse interpretazioni sono qualificate come nodi ed escrescenze 82 . 

Gli autori contemporanei, generalmente, ritengono che la traduzione 
migliore sia effettivamente "nella casa del Padre mio", ma in maniera 
meno recisa e unilaterale. Ci riferiamo anzitutto a J. Dupont, il quale nel 
1961 —prima della ricerca di Laurentin— si dichiarava per il senso "nella 
casa di mio Padre", che —egli notava— b quello seguito da quasi tutti i 
commentatori recenti. Secondo Dupont, tale significato si raccomanda per 
il contesto, specialmente per l’antitesi implicita esistente tra il v. 49 e il 
v. 44. Tuttavia, con grande senso della misura, egli conclude: "En prdf 6- 
rant cette explication, nous ne voulons pas nier une certaine ambiguitd de 
Texpression; elle pourrait etre intentionnelle" 83 . 


80 Cf. R. Laurentin, o. c. , 38-72. 

81 "... de tous ces sens-la, un seul est recevable, le dernier: 1 Chez mon Pere 1 " 
(ivi, 39). 

82 Ivi. 

83 J. Dupont, a. c. , 38. Anche Brown mette al primo posto il senso "nella casa del 
Padre mio", ma non esclude gli altri significati, pur ritenendoli meno verosimili (o. c ., 
646). Fitzmyer e su questa linea, ma confessa che "It is not easy to say which is the 
best sense in the Lucan context" (o. c. , 443). Gli altri sensi, oltre quello enunciato, 
sono solitamente due: "nelle cose” e "tra gli amici" del Padre mio. Non ripeto qui 
quanto e possibile trovare in maniera dettagliata non solo in Laurentin, ma anche negli 
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Se Dupont pensa ad una certa ambiguity, Bovon parla di "anigmatische 
Antwort" M , e De Jonge —calcando forse il giudizio— di espressione 
"deliberately ambivalent". Nel contesto di Lc 2,41-51 la formula signifi- 
cherebbe "nella casa del Padre mio"; ma avrebbe anche un senso che va 
al di lit dell’episodio, mostrando Gesu coinvolto nei disegni del Padre e 
nella loro realizzazione 85 . 

Secondo Sylva Dennis l’articolo xotc, del v. 49 si riferisce sia alia casa 
sia alle cose di Dio. Egli ritiene di poter precisare anche di che, concreta- 
mente, si tratti: con tali cose si prefigurerebbe l’insegnamento di Gesu nel 
tempio durante i suoi ultimi giorni in Gerusalemme, come viene riferito 
in Lc 19,45-21,38 8S . 

Una spiegazione piuttosto originate, ma che proietta qualche luce su 
questo testo denso e misterioso viene offerta da P. van der Horst, sulla 
base di un ipotetico originate aramaico. Anch’egli pensa che Luca potreb- 
be aver impiegato di proposito una frase a doppio senso, e non esclude il 
significato di "essere impegnato, essere occupato". Tale senso potrebbe 
essere specificato ulteriormente —in base all’uso delFaramaico— fino ad 
assumere il valore di: discutere, investigare, porre questioni. Il sostantivo 
sottinteso dall’articolo xoiq potrebbe pertanto essere: discussione, questio- 
ne... Tale significato sarebbe in perfetta armonia con la scena del tempio, 
dove Gesu b intento a discutere con i dottori. La pista b suggestiva, solo 
che, anche in questo caso —come giA precedentemente, a proposito dei 
13/12 anni— van der Horst non b in grado di documentare con testimonian- 
ze la sua intuizione 87 . 

Questi ed altri tentativi, nonostante la loro ipoteticith, hanno il merito 
di mettere in luce la complessith e polivalenza dell’espressione, la cui 
portata non pub essere univocamente determinata. 


autori da noi piu frequentemente citati. Munoz Iglesias, pur condividendo l’opinione 
comune, attribuisce importanza non tanto al senso particolare dell’espressione, bensi 
alia rivelazione fondamentale del v. 49 (cf. o. c ., 257. 260). 

84 F. Bovon, o. c ., 160. 

85 J. H. De Jonge, a. c ., 353. Per la posizione di De Jonge, simpatizza, in qualche 
modo, anche Munoz Iglesias, o. c., 260. 

86 D. Sylva Dennis, "The Cryptic clause en tois tou patros mou dei einai me in Lk 
2,49b": ZNW 78 (1987) 132-140. 

87 P. van der Horst, a. c ., 63. 
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Ma il dato importante del v. 49 non si trova sotto quel xotq, di non 
facile interpretazione, bensl nella chiara affermazione del fanciullo circa 
la sua identity di Figlio del Padre 88 . 

4 . Ed essi non compresero... 

II dossier circa le molteplici interpretazioni del v. 50 b molto ampio e 
differenziato, ma b stato raccolto in maniera diligente da R. Laurentin 89 , 
per cui lo presupponiamo. Quel che a noi qui interessa non b tanto l’og- 
getto specifico di tale incomprensione quanto piuttosto il suo significato, 
alia luce del contesto immediato e remoto. 

L’espressione o\) ovvrfKav si riferisce direttamente a xd |5fpa, ma 
evoca per contrasto la ovvecnq del v. 47 e pertanto la cortex messianica 
del fanciullo, sottolineata nei due ritornelli (vv. 40 e 52) che inquadrano 
il nostro episodio. La parola del v. 49, espressione massima della sapienza 
del fanciullo, b anche il punto culminante della non-comprensione dei 
genitori, iniziata con l’owc eyvoxtav del v. 43 e proseguita col (if) eupov- 
xeq (v. 45), con r^e7tAttyr|aav (v. 48) e con la domanda perplessa della 
madre (v. 48). Dunque esiste un netto contrasto tra la sapienza del fanciul¬ 
lo e la non-comprensione dei genitori. Del resto la polarith genitori-figlio 
sottende il nostro brano, quale motivo di fondo, anche quando non appare 
con evidenza. 

Ma 1’incomprensione dei genitori non presenta una valenza negativa, 
come si b temuto in passato, e come non di rado si tende oggi a sottoline- 
are: serve, al contrario, a mettere in rilievo la densith della rivelazione. 
"Essa vuole invitare alia meditazione del mistero. Il 1 serbare' del v. 51b 
spiega questo ' non comprendere' del v. 50, in s 6 polivalente, e lo 
difende da malintesi: si tratta di un ' non comprendere' interrogativo, 
aperto a Dio; non di mancanza di intelligenza" 90 . Il fatto che il v. 51b 


88 Dal punto di vista letterario —osserva giustamente Munoz Iglesias— 1 ’accento cade 
sulla contrapposizione tra il padre umano e il Padre divino: "Questo e il nucleo centrale 
della catechesi del passo: Il Padre di Gesii e Dio" (o. c ., 260s). Riflessioni simili sono 
espresse da Fitzmyer (o. c ., 437). 

89 Cf. o. c ., 11-32. Al dire di Laurentin, "la diversity delle interpretazioni date a 
Lc 2,50 e estrema, sconcertante" (ivi, 11). Munoz Iglesias nota giustamente che il senso 
del versetto sarebbe abbastanza chiaro, ma e divenuto terribilmente complicato a causa 
di considerazioni teologiche, piu esattamente mariologiche (cf. o. c ., 261. 263). 

90 H. Schumann, o. c ., 269. "Il conservare nel cuore e il meditare tutti questi 
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sia riferito in particolare alia madre e non a tutti e due i genitori —come 
Foil) <xovfpcav—, sottolinea, come si b visto, un’importante caratteristica 
della narrazione lucana: che il "riferimento a Cristo venga formulato 
' marianamente'" 91 . La reazione di fede viene formulata da Luca in 
chiave mariana, ma b paradigmatica per tutti coloro che hanno visto e 
udito parole ed eventi messianici. Infatti il v. 51b non solo b in rapporto 
col v. 50 —nel quale b coinvolto a pari titolo Giuseppe— ma anche con i 
ritornelli paralleli di Lc 2,19 e 1,65s. In Lc 2,19 Maria conserva le cose 
nel cuore, interiorizzando e interpretando nella fede lo stupore di tutti per 
quanto b stato detto loro. Che ella esprima l’atteggiamento meditativo di 
quanti hanno visto e udito, appare chiaramente in Lc 1,66, in cui si trova 
un ritornello simile, applicato perd alia gente: "... e tutti quelli che 
avevano ascoltato conservarono (tutte queste cose), dicendo: Chi dunque 
sark questo bambino?". La madre di Gesu, nel v. 51b, rivela non solo il 
suo atteggiamento personale, ma anche quello di Giuseppe (incluso nella 
non-comprensione del v. 50) e di tutti coloro che sono testimoni degli 
eventi concernenti il Cristo. 

Che of) awfpcav esprima una non-comprensione aperta sul mistero, 
appare ripetutamente in 2,41-51. Se, come si b detto, esiste una polarity 
tra il fanciullo e i genitori, tra la sua sapienza e la loro non-comprensione, 
esiste anche una ricerca lunga, appassionata, faticosa 92 dei genitori nei 
confronti del fanciullo; ricerca che sfocia infine in quelFeupov, stupefatto 
e trepidante, dopo i tre giorni d’angoscia. 

Ecco: ci pare che il "non compresero" del v. 50 sia simboleggiato dalla 
non-conoscenza dei genitori (v. 43) e dal non averlo trovato (v. 45). 
Mentre la "meditazione" di Maria (v. 51b) —che b pure di Giuseppe e di 
tutti i credenti— sembra venga anticipata nella prolungata ricerca del 
fanciullo. Infine, Faverlo trovato nel tempio, dopo tre giorni, potrebbe 
alludere alia maturazione pasquale della fede di Maria e di tutti i discepo- 
li. Conservare nel cuore b Fatteggiamento del sapiente di ffonte a rivela- 
zioni e realty misteriose, che solo in futuro —alia luce dei fatti— si com- 


avvenimenti fa pensare al futuro, da cui viene atteso il compimento di quanto e stato 
raccontato" (m, 237). Secondo Schurmann, "Luca non avverte alcuna contraddizione 
con 1,26-38.42-45; 2,10-19.29-35; tutte quelle promesse culminano nella parola di 
Gesu nel v. 49" (m, 269). 

91 Ivi, 237. 

92 Si noti 1’insistenza, gia segnalata, sul verbo (&va)£r|TEG). 
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prenderanno nella loro eccedente density. £ apertura agli eventi, attesa che 
annunci e presagi si compiano: b quanto appare con evidenza dalle parole 
che concludono Lc 1,66: "Chi dunque saril questo bambino?". Tale b il 
senso dell’incomprensione nel v. 50, che Luca illumina con il v. 5lb. La 
portata della riflessione di Maria b ben compresa da Origene: "Ella sapeva 
che sarebbe venuto un tempo nel quale ci6 che b nascosto si sarebbe 
manifestato" 93 . 

La funzione del v. 51b sembra andare oltre il nostro episodio. Gli 
studiosi infatti sono abbastanza concordi nel ritenere che Lc 2,41-51 
costituisce, alio stato attuale, il vertice e il punto d’arrivo della cristologia 
e della rivelazione di Lc 1-2. Che si tratti d’un episodio conclusivo appare 
anche dall’eccezionale concentrazione, nei w. 51-52, di tre tipi di ritor- 
nelli, che scandiscono le varie parti del vangelo lucano dell’infanzia: 
quello della partenza (v. 51a), della memoria-ricordo (v. 51b) e della 
crescita (v. 52). Siamo di fronte a un gran finale che chiude l’infanzia e 
segna il passaggio a Lc 3-24. In tale contesto il v. 51b —riprendendo il 
motivo di 2,19 e 1,65s— appone, per cosl dire, il suggello di fede a tutta 
la rivelazione cristologica contenuta in Lc 1-2. 

Quest’ampia visione emerge dalla formulazione stessa del v. 51b: 
mentre nel v. 50 si afferma che "essi non compresero to |5fpa, vale a 
dire la rivelazione del v. 49, nel v. 51b si osserva che la madre conserva- 
va nel cuore thxvtoc tcc (ifpata, dunque tutte le cose riguardanti il Figlio. 

"Conservare la parola" b una formula conclusiva, al termine di rivela- 
zioni 94 . Non stupisce pertanto che il v. 51b, alia fine del ritrovamento 
e dell’intera sezione di Lc 1-2, consegni le rivelazioni cristologiche 
dell’infanzia alia riflessione sapienziale della madre di Gesu, in attesa che 
tutto si compia nell’ora stabilita dal Padre 95 . 


93 Origene, Homilies sur s. Luc (Sources Chretiennes, 87; Paris 1962) 499. Per la 
problematica intomo a Lc 2,19.51b si veda l’ampia e documentata monografia di A. 
Serra, o. c. 

94 Cf. Dan 12,4.9; IV Esd 14,8; Ap 22,10. 

95 CL F. Neirynck, L’Evangile de Noel selon s. Luc (Bruxelles-Paris 1960) 56s. 
Cf. A. Serra, o. c., 259ss. 264. 279. 284. 




GESU DODICENNE AL TEMPIO (LC 2,41-52) 


293 


V. SENSO PROFONDO DELLA PERICOPE 

Lc 2,41-52 b un semplice episodio della fanciullezza di Gesu, oppure 
dietro quella narrazione si cela un senso teologico profondo? Certo nel 
testo sono present! molteplici e significativi indizi, che invitano ad andare 
oltre la superficie, ma restano misteriosi e difficili da interpretare. II 
tentativo comunque si impone: non andare oltre Fepisodio significherebbe 
misconoscere la densa teologia dei capitoli dell’infanzia e in particolare di 
Lc 2,22-40, che in maniera pih stretta b legato al nostro brano 96 . Se 
continuiamo a ritenere, con Schurmann, che Lc 1-2 b fondamentalmente 
un’omologesi cristologica 97 , e se crediamo che il ritrovamento al tempio 
ne costituisce il gran finale, non possiamo esimerci da una lettura in 
profonditk. Lc 2,41-52 va compreso retrospettivamente, sullo sfondo 
veterotestamentario e giudaico e nel contesto di Lc 1,5-2,40; ma anche, 
in maniera prospettica, alia luce di Lc 3-24, in particolare della Pasqua, 
che illumina le origini umane e l’infanzia del Figlio di Dio. 

In linea di principio, gli studiosi sostengono la necessity di una com- 
prensione piu ampia e profonda del testo; in pratica perb molti adottano 
una interpretazione che non va al di lit del senso immediate. D’altra parte 
non si possono forzare i testi, per giungere a conclusioni, che travalicano 
gli ambiti di una sana esegesi. 

Certo, la nostra pericope appare piuttosto elaborata e presenta una 
concentrazione notevole di termini ed espressioni con significati che vanno 
al di lit dell’episodio narrate. Si tratta —come nel caso della presentazione 
al tempio— di "molti e notevoli elementi, apparentemente sparsi, ma 
tutt’altro che occasionali... siamo di fronte a una pericope particolarmente 
elaborata, ad un vocabolario ridondante di echi veterotestamentari da una 
parte, e di anticipazioni pasquali daH’altra" 98 . 

Ne elenchiamo alcuni significativi: 

- Gerusalemme (andare, salire a) (41.43.45) 


96 Circa la teologia della presentazione al tempio, cf. A. Valentini, a. c. 

97 "In questa confessione sembra che Luca voglia sottolineare in modo particolare 
la figliolanza divina di Gesu (cf. 1,32.35; 2,41-51), che sta alia base del suo ' essere 
Signore 1 (2,11; cf. l,16s.43) in quanto Figlio di David (1,27.32.69; 2,4ss), sia anche 
della sua fiinzione di OCOTr|p (2,11; cf. 1,69)" (H. Schurmann, o. c., 101). 

98 A. Valentini, a. c ., 309. 
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- la festa di Pasqua (41.42) 

- xeXeid© (43) 

- la ricerca angosciata (44.45.48.49) 

- il ritrovamento (46) 

- dopo tre giorni (46) 

- il tempio (46) 

- il verbo Set (49) 

- la non-comprensione (50) 

- il conservare nel cuore (51b) 99 . 

Effettivamente, ci troviamo di fronte ad elementi notevoli, addirittura 
fondamentali per la teologia e la cristologia di Luca. 

Nella cornice della vita ordinaria e tradizionale, presentata dai vv. 41- 
43 da una parte e dai w. 51a.52 dall’altra, si svolge un’azione di grande 
noviti e si aprono prospettive che non possono essere comprese subito: 
esse hanno bisogno di riflessione (Stetfjpei) per divenire finalmente 
chiare, alia luce degli eventi. 

Secondo Laurentin, i temi di Lc 2,41-51 rivestono un’importanza 
particolare nella teologia lucana. Essi sono connessi, nel senso che li si 
trova associati in piu parti del vangelo, soprattutto nel capitolo 24 100 . 
E sono convergenti: se questo o quel passo lascia dei dubbi, la loro 
"connessione e convergenza ^secondo l’autore—non lasciano alcun dubbio 
circa le intenzioni di Luca" 101 . Tale convergenza di temi avrebbe valore 
di compimento e di conclusione: la si ritrova non a caso al termine del 
vangelo. "La prima finale b d’altronde orientata verso la seconda che la 
polarizza. Le due ultime scene dell’infanzia (2,22-52) hanno interessato 
Luca per avervi visto la prefigurazione e l’annuncio profetico del mistero 
di Pasqua. E in fiinzione di questa prospettiva che egli ha selezionato e 
presentato i tratti di questo breve racconto" 102 . 


99 Un’inventario piu o meno simile, con ampio commento, e stato redatto da R. 
Laurentin (cf. o. c., 95-133). Analogo prospetto e stato stilato da A. Serra, il quale 
raffronta in forma sinottica gli elementi significativi di Lc 2,41-51a con quelli del 
mistero pasquale di passione e di gloria (o. c., 282s). 

100 Cf. R. Laurentin, o. c., 109. Oltre il cap. 24, cf. Lc 9,22.31.45.51; 13,33; 
17,11.22-25; 18,33-34; 22,37. 

101 Ivi. 

102 Ivi. Laurentin ribadisce queste sue conclusioni circa la portata di Lc 2,41-52 
nell’opera lucana, con le conferme e la luce che vengono —a suo awiso— dalla visione 
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Alla sicurezza di Laurentin, che pensa di aver raggiunto le intenzioni 
di Luca, fa riscontro lo scetticismo di non pochi studiosi, quali De Jonge, 
Brown, Fitzmyer, MunozIglesias... i quali, in maniera piu o meno recisa, 
escludono tali prospettive 103 . 

Su posizioni simili a quelle di Laurentin, perveniva —qualche anno 
prima— J. Dupont. II suo atteggiamento, perd b pieno di circospezione e 
il metodo rivela grande professionalit&. Dopo aver analizzato la pericope 
da ogni punto di vista ed aver acquisito elementi preziosi e convergenti, 
egli si decide a formulare una possibile soluzione: "Maintenant que nous 
sommes en possession de ces donnbes, il devient possible d’avancer une 
hypothbse... Nous livrons simplement notre impression... Nous suggdrons 
d’dtablir une relation entre l’incident qui marca le premier sejour de Jdsus 
it Jerusalem lors de la Paque et les evenements qui se sont accomplis lors 
de la dernibre Paque” 104 . Grazie a questa relazione, l’episodio di Lc 
2,41-51 pub essere illuminato dalle profezie riguardanti la Pasqua di 
Cristo e —in maniera retrospettiva— dalla luce che da tale evento promana. 

Dato che il cuore ed il vertice dell’episodio del ritrovamento b la 
rivelazione del v. 49, Dupont concentra su di essa la sua attenzione. Egli 
scorge un rapporto particolare tra l’enigmatica parola di Gesh (il quale 
dice che deve restare presso il Padre, ma in realty —per il momento— 
ritorna a Nazareth) el’ultimo capitolo del terzo vangelo. Anche altrove, 
in Luca, possiamo trovare questo rapporto tra gli inizi e la fine: nell’epi- 
sodio della presentazione al tempio incontriamo giA —nelle parole di 
Simeone (2,34s)— un annuncio, anche se misterioso, della sofferenza di 
Gesu e di sua madre; all’inizio del ministero pubblico, le tentazioni —nella 
redazione di Luca—culminano (differentemente da Matteo) nella scena del 
pinnacolo del tempio (Lc 4,1-13). La ragione di tale scelta sembra risiede- 
re nella volontb di stabilire un rapporto tra quell’episodio e gli eventi della 
Pasqua 105 . 

Per comprendere la rivelazione del v. 49, ma anche per penetrare il 
senso della non-comprensione del v. 50 e piu in generale di tutto l’episo- 


giovannea dei medesimi problemi e tematiche (ivi, 111-133). Queste posizioni sono 
riaffermate ne I Vangeli delVinfanzia di Cristo (Milano 1985) 115-126; 141-144. 

103 Costoro si mostrano reticenti non solo su diverse conclusioni di Laurentin, ma 
anche sul modo di fare esegesi. 

104 J. Dupont, a. c ., 40s. 

105 Idem, Le tentazioni di Gesii nel deserto (Brescia 1970) 49-82. 
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dio, Dupont ritiene necessario partire dall’esame del verbo Sri, piuttosto 
raro in Marco e Matteo, ma frequente e denso di significato in Luca. Esso 
ricorre per la prima volta nel nostro testo 106 . In riferimento a Gesu, Sri 
si trova ordinariamente in un contesto legato alia passione. Annunciata 
dalle Scritture —e dunque inserita nel disegno nel Padre— essa "deve" 
compiersi nel Figlio deH’uomo. Ci6 appare anzitutto nei primi due annun- 
ci della passione (Lc 9,22.44); nel terzo (18,31-33) non si ha il verbo Sri, 
ma si sottolinea il compimento di quanto predetto dai profeti circa il Figlio 
delPuomo. E si badi che sia nel secondo che nel terzo annuncio, i disce- 
poli non comprendono. In 9,45 si afferma: "ed essi non capivano to f)fpa 
xoOxo... e temevano di interrogarlo jtepi too (Wpaxoi; xcroxot) 107 ; in 
18,34 ricorre un’espressione molto simile a quella del nostro testo: Kod 
awoi croSev xooxcdv awqKocv Kai fjv xo (rrpa xcroxo KeKpuppevov... 

A questi importanti testi sinottici, si possono aggiungere sei passi, 
propri del vangelo di Luca, tutti con il verbo Sri (Lc 13,33; 17,25; 22,37; 
24,7.26.44). Va sottolineata l’ultima citazione per la sua chiarezza: "b 
necessario che si compisse tutto cib che b stato scritto di me nella Legge 
di Mosb, nei profeti e nei salmi" (24,44). Erano cose annunciate dalla 
Scrittura, e dunque dovevano essere conosciute. Il Maestro le aveva 
ripetute ai discepoli, specialmente durante il viaggio verso Gerusalemme. 
Dopo che tali cose si sono compiute, in Gerusalemme, egli si meraviglia 
che essi non comprendano ancora 108 , proprio come awiene in Lc 2,49. 
50. Ma solo il Risorto pub svelare il senso delle Scritture e degli eventi 
che le compiono: "allora aprl la loro mente xo\) awiEvai xaq ypa^aq" 
(v. 24,45; cf. v. 27). La parola misteriosa di Gesu riguarda dunque la sua 
identity di Figlio di Dio e insieme la sua missione, come giustamente 


106 L’importanza di questo verbo, che nel piano storico-salvifico di Luca e notevole 
(cf. J. A. Fitzmyer, o. c ., 179ss), viene cosi espressa da Bovon: "Inhaltlich beschreibt 
das von Lukas geliebte 5ei die Beziehung zwischen Vater und Sohn als eine heils- 
geschichtliche. Die Zuwendung Jesu zum Vater entspricht dem Willen des Vaters fiir 
den Sohn: Die gegenseitige Beziehung manifestiert sich in der Heilsokonomie, die 
weder rein funktionell zu sehen ist noch abstrakt als ontologische Wesenseinheit, 
sondem als personliche Agape-Beziehung" (o. c., 160s). Queste parole invitano a non 
staccare la rivelazione del v. 49 dall’economia di salvezza, e cio va nella direzione 
indicata da Dupont. 

107 Diversamente dalla madre di Gesii, che ritoma in atteggiamento sapienziale sulle 
cose non comprese (cf. v. 51b). 

108 Cf. 24,5s. Si veda pure 24,25.38. 
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osserva Bovon 109 . Non a caso, la sua autorivelazione, in Lc 2,41-51, 
si svolge in un contesto pasquale, a Gerusalemme e nel tempio. Non a 
caso, la dichiarazione: "Tu sei mio Figlio" di Sal 2,7 —secondo l’interpre- 
tazione neotestamentaria— si compie nella risurrezione di Cristo (At 2,36; 
13,32s; cf. anche Rm 1,4). 

La duplice osservazione dei w. 50 e 51b, vale a dire che i genitori non 
compresero e Maria conservava tutto nel cuore, non solo fa intuire che 
nella rivelazioine del v. 49 vi b un annuncio dell’awenire, ma, esaminate 
attentamente, tali parole sembrano rinviare ai detti della Scrittura e al loro 
futuro compimento. In realth "non b detto che restando tre giorni nel 
tempio Gesu abbia necessariamente dato pieno compimento alle profezie, 
le quali dicono che il Cristo deve stare presso il Padre suo" no . Cid si 
compiril solo dopo la risurrezione. Alla luce della Pasqua si pud intendere 
le origini misteriose di Colui che fu costituito Figlio di Dio con potenza 
dalla risurrezione dai morti (Rm 1,4). In tale visione appare significativo 
—nel confronto sinottico— l’episodio della donne al sepolcro (Lc 24,1-8): 
soltanto Luca fa notare che "ou% eSpov il corpo del Signore Gesu" (v. 3). 
Il dettaglio —osserva attentamente Dupont—dev’essere piuttosto importante 
per l’evangelista, dato che lo ripete nei vv. 23 e 24 111 . 

Il messaggio angelico della risurrezione viene esposto con uno schema 
che ricalca abbastanza da vicino le parole del fanciullo in 2,49. La rivela- 
zione b preceduta da una domanda molto simile, che mette in crisi la 
ricerca fatta fino a quel momento: Ti ^rftefTe... (v. 24,5; cf. v. 2,49). 
L’annuncio che segue contiene un richiamo alle Scritture —implicito in 
2,49—le quali annunciavano il destino del Figlio dell’uomo, con il medesi- 
mo verbo Set. La conclusione annota significativamente che le donne "si 
ricordarono tdiv (uipdcxcov avcot)" (v. 8): espressione che evoca in 
qualche modo l’atteggiamento di Lc 2,51b. Le donne ricordano e intendo- 
no in quel momento le parole misteriose che un giorno avevano udito, 
senza comprenderle. 


109 Cf. F. Bovon, o. c ., 160s. 

110 J. Dupont, a. c ., 40. 

111 Ivi, 41. Si puo rilevare anche un parallelismo, probabilmente non intenzionale: 
in 24,23.24 e presente lo stesso rapporto antitetico "non trovare" - "trovare" che 
abbiamo osservato in 2,45.46. Forse e una semplice coincidenza, che tuttavia da 
nell’occhio. 
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Va rilevato anche il particolare del ritrovamento M dopo tre giorni" (v. 
46), che potrebbe essere un ulteriore elemento che orienta verso la risurre- 
zione; tanto piu se si tiene presente che i tre giorni sono stati tempo di 
dolorosa ricerca (65\)V<B|li8VOI 8£t|to\)|li8V G8) 112 . 

A questa serie gik notevole di elementi e di indizi se ne possono 
aggiungere altri che trovano riscontro sia nel cap. 24 113 sia in genere 
nel terzo vangelo e negli Atti ed anche nel vangelo di Giovanni 114 . 

Da parte nostra —prima di concludere^— vogliamo seguire un’altra pista, 
per comprendere il senso della pericope: intendiamo parlare della salita 
a Gerusalemme. Tale pista rivela la sua ricchezza di senso in connessione 
con altri motivi, come la festa di Pasqua, il compimento dei giorni, il 
tempio, il dolore per la perdita di Gesu. 

E nota Timportanza che Luca attribuisce a Gerusalemme nella sua 
visione della salvezza. Tutto il movimento del terzo vangelo b in direzione 
della citt& santa, da dove poi l’annuncio della salvezza dovrb partire per 
raggiungere gli estremi confini della terra. Anche il vangelo dell’infanzia 
inizia a Gerusalemme, nel tempio, e si conclude nello stesso luogo. Il 


112 Su questa linea si coUocano J. Dupont {a. c. , 41s), R. Laurentin {Jesus au 
temple , passim), J. K. Elliot ("Does Luke 2,41-52 anticipate the Resurrection?": 
ExpTim 83 [1971-72] 87-89), A. Feuillet {Jesus et sa Mere [Paris 1974] 69-79), J. 
McHugh {La Mere de Jesus dans le Nouveau Testament [Paris 1977] 157-167), ecc. 
Escludono tale interpretazione F. Bovon {o. c. , 156) e De Jonge, per il quale l’espres- 
sione significa semplicemente "dopo alcuni giorni" e "certamente non contiene alcuna 
allusione al * terzo giomo 1 deUa risurrezione di Gesu" {a. c. , 353). La ritengono poco 
probabile Munoz Iglesias {o. c. , 248s) e Fitzmyer {o. c., 441). Quanti non accettano 
tale significato partono dalla costatazione che Luca tutte le volte che si riferisce alia 
risurrezione usa l’espressione TT\ TplTfl fl|I£p(X (Lc 9,22; 24,7.21.46; At 10,40) oppure 
TH fyiepty Tft Tpirq (Lc 18,33). Gli unici due casi —oltre Lc 2,46— nei quali egli usa la 
formula perd fljLl£poc^ Tpeiq si trovano in At 25,1; 28,17, senza alcuna allusione 
all’evento pasquale. Brown, su questo punto, si mostra meno reciso: esiste, a suo 
awiso, "la possibility di una forma prelucana del racconto in cui 1 dopo tre giorni’ 
potrebbe aver riecheggiato il motivo della risurrezione" {o. c ., 663). 

113 II capitolo 24, sul quale si insiste maggiormente, raccoglie in maniera significati- 
va e non occasional i motivi caratteristici di Lc 2,41-52: Gerusalemme (2,41.43. 
45/24,13.18.33.47.52); la Pasqua (2,41.42/il c. 24 e tutto pasquale); il compimento 
(2,44/24,44); la ricerca: non-trovare/trovare (2,44.45.46/24,2.3.23.24); i tre giorni 
(2,46/24,7.21.46); perche cercate...? (2,49/24,5); il Set (2,49/24,7.26.44); Fincom- 
prensione (2,50/24,11.25.41); la meditazione-memoria (2,51b/cf. 24,8). 

114 Per i rapporti del nostro brano col vangelo di Giovanni, si veda —nonostante 
alcune insistenze eccessive— R. Laurentin, o. c., 111-133; A. Feuillet, o. c. , 70ss. 
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termine, che ricorre ben tre volte in Lc 2,41-52: w. 41.43.45 (ed b 
sottinteso nel v. 42), costituisce una parola-chiave dell’opera lucana n5 . 
Nel vangelo non di rado b connesso con la Pasqua di morte e di risurre- 
zione di Gesil. E significativo al riguardo il testo di Lc 13,32s: "Ecco io 
scaccio demoni e compio guarigioni oggi e domani; e il terzo giorno avrb 
finito (koci xrj xpvtfl xeX«ioiS|j.ai). Ma b necessario che io (Set pe) oggi, 
domani e il giorno seguente vada per la mia strada (7tope\>eo0ai), perchd 
non b possibile che un profeta muoia fuori di Gerusalemme" n6 . 

Il grande viaggio di Gesu verso Gerusalemme b tutto orientato alia sua 
Pasqua, com’fe indicato all’inizio e al termine, con significativa inclusione 
in 9,51 e 19,28 111 . I contatti col nostro testo sono molteplici ed illumi- 
nanti: giunto a Gerusalemme —meta del grande viaggio— Gesu entra nel 
tempio, nella casa del Padre, dalla quale scaccia i venditori (19,45s), e 
"ogni giorno insegnava nel tempio" (v. 47). Qui egli b presentato in 
atteggiamento di maestro (r|V SiSacnccov); attorno a lui non ci sono 8t8a- 
OKaXoi —come in 2,46—, ma i sommi sacerdoti, gli scribi e i notabili del 
popolo che cercano di farlo morire. C’b tuttavia la folia che lo ascolta e 
pende dalle sue labbra. 

Durante il cammino verso Gerusalemme, ritornano a piu riprese i 
motivi concernenti il destino del Figlio delPuomo: gli annunci della 
passione—gi&presenti immediatamenteprimadi questasezione (9,22.44s)— 
durante il viaggio si moltiplicano (cf. 12,50; 17,25; 18,31-33). Si notino 
in particolare i testi 18,31-34 e 19,28 nei quali ricorre l’espressione 


115 Nella duplice forma di lepowoMp e di TepoaoAupa, ricorre ben 34 volte nel 
terzo vangelo (contro le 10 di Matteo e le 14 di Marco) e 57 volte negli Atti. 

116 Questo testo, in cui Gerusalemme e collegata con la passione, presenta diversi 
contatti lessicali e tematici con la nostra pericope: si osservi anzitutto l’espressione "il 
terzo giorno" (anche se in 2,46, come s’e visto, c’e una formula diversa) con il verbo 
TEXelOW, che nei sinottici ricorre soltanto qui e in Lc 2,43. Si tratta di un verbo con un 
denso significato: in 13,32 indica sia la fine del ministero messianico, sia "il compi- 
mento" di GesCi ('reXeunjpca) , reso perfetto attraverso la sofferenza e la morte (cf. Eb 
2,10; 5,9). Nel quarto vangelo il verbo si trova diverse volte in rapporto col mistero 
pasquale e con l’ora di Gesu (cf. 17,4.23; 19,28). Va rilevata anche la formula Set pe, 
che richiama da vicino il Set elvat pe di 2,49. C’e infine il verbo Ttopebopoa, presente 
in 2,41, per indicare il cammino verso Gerusalemme. 

117 In 9,51 JtopeteoOoci eh; lepowaXfip ® messo esplicitamente in rapporto con tv 
TU> ovpjtXnpowOoct xd<; tptpCK; dvotXftpveox; atrcou. In 19,28 abbiamo due verbi 
che troviamo in 2,41.42: nopeuopott e dvaPcdvtO, sempre con destinazione Gerusalem¬ 
me. 
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"salire a Gerusalemme" col verbo ritvaPcriv©. A proposito di 19,28, 
abbiamo gi& notato che, essendo il versetto conclusivo del grande viaggio, 
forma inclusione con 9,51; ora aggiungiamo che questo verso riassume, 
in qualche modo, quanto precede. La formula "salire a Gerusalemme" —al 
termine del lungo cammino— b carica ormai di prospettive teologiche e di 
messaggi pasquali 118 . 

Non meno interessante appare Lc 18,31-34, che costituisce il terzo 
annuncio della passione: "Ecco noi saliamo a Gerusalemme e si compirH 
(xeX€O0f)O8xai) tutto quello che b stato scritto dai profeti circa il Figlio 
dell’uomo... Ed essi non compresero nulla di queste cose (o\)8ev xcroxcov 
awrpcav); questa parola (xo |5fp.oc xcruxo) era loro nascosta, e non 
capivano (owe ^yivooctkov) le cose dette". Oltre alia locuzione "salire a 
Gerusalemme", qui b presente l’idea del compimento, con il verbo xeAeco 
(come in 2,39 e 22,37) n9 . Si d& anche l’espressione "il terzo giorno" 
nella forma abituale in Luca, col numero ordinale, mentre in 2,46 si usa 
il cardinale; infine viene ribadita a chiare lettere la non comprensione da 
parte dei discepoli con espressioni molto simili a quelle del nostro brano: 
in 18,34 ritroviamo il verbo awnicav e il sostantivo xo (bruxot, presenti 
in 2,50; c'b inoltre I’oOk £YW® <rK0V che evoca in qualche modo Ferine 
SyvflKJav di 2,43. Si noti che questa sottolineatura deH’incomprensione b 
assente nei testi paralleli di Mt 20,17-19 e Me 10,32-34. Un fenomeno 
simile si era verificato in occasione del secondo annuncio della passione 
(Lc 9,44-45), nel quale Luca insiste (con tre verbi differenti) su tale 
incomprensione, mentre Mt 17,22-23 non vi accenna affatto (aggiunge 
perd che "furono molto afflitti") e Me 9,30-32 si limita a commentare che 
"essi non compresero la parola". 

In nesso tra Gerusalemme e la Pasqua non solo b documentato da 
molteplici testimonianze importanti, ma b presentato esplicitamente, in 


118 Certo, l’espressione di per se indica un movimento geografico verso l’alto, dato 
che Gerusalemme e posta in posizione elevata, ma nel contesto lucano assume un 
sigijificato specifico. Anzi e’e da precisare che nel terzo vangelo la locuzione —oltre a 
Lc 2,41s—ricorre due volte, in 18,31 appunto, e in 19,28. Il senso chiaro di questi due 
ultimi testi pud aiutarci a comprendere quello allusivo del ritrovamento al tempio. In 
Atti, il significato e piu generico (At 11,2; 21,12.15; 24,11; 25,1.9). 

119 "Ne nous y trompons pas —osserva Laurentin—. Au-dela de 1 PaccomjDlissement 1 
des prescriptions materielles, Luc songe a l’accomplissement plenier des Ecritures, cet 
autre accomplissement qu’il exprime de maniere analogue au terme de son fivangile (cf. 
24,44-48)" {Jesus au Temple , 105). 
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maniera quasi enfatizzata in 2,41.42. L’espressione "festa di Pasqua" non 
si trova mai nei LXX; nel NT ricorre solo qui e in Gv 13,1, dove b legata 
strettamente all’ora di Gesu e al suo passaggio da questo mondo al Padre. 

Alla festa di Pasqua Luca aggiunge anche la nota del "compimento dei 
giorni" con il verbo xeAsioo), che, come si b visto, non b usato ne in 
Matteo n 6 in Marco, ma solo in Luca (qui e in 13,32) e in Giovanni, con 
riferimento piu o meno diretto all’"ora" di Gesu. Collegato con i versetti 
che immediatamente precedono (vv. 41 e 42 concernenti la salita a Geru- 
salemme e la festa di Pasqua), il verbo xeA£idco acquista una density 
teologica notevole 120 . 

Altro elemento degno di nota b il tempio, dove secondo 2,46 Gesu si 
trova a parlare. Anche al termine del viaggio verso Gerusalemme, dopo 
aver cacciato i venditori, egli rimane ad insegnare nel tempio (19,47-48). 
Sebbene vi sia l’ostili& dei capi, tutto il popolo b conquiso dalle sue 
parole. 

Il tempio non b soltanto il luogo, nel quale Gesu attraverso la parola 
rivela la sua straordinaria sapienza, ma anche la casa del Padre (cf. 
19,46 ) 121 , dove egli deve restare appunto perchd Figlio del Padre; ma 


120 Di opinione diversa sono tutti coloro che non vedono sullo sfondo di Lc 2,41-52 
l’evento pasquale di Cristo. Secondo Munoz Iglesias si tratta di una "normale frase 
narrativa" e sembra forzato vedere in essa allusion! recondite al compimento delle 
Scritture e al mistero pasquale, per il semplice fatto che in altri contesti di Luca e in 
particolare di Giovanni, la formula presenta tali significati (cf. S. Munoz Iglesias, o. 
c., 244). 

121 Cio appare con particolare evidenza nel quarto vangelo: a differenza dei 
sinottici, i quali concordemente citano le parole: "la mia casa sara chiamata (o "sara", 
secondo Luca) casa di preghiera" (Mt 21,13; Me 15,17; Lc 19,46), in Gv si legge: 
"non fate della 1 casa del Padre mio 1 una casa di mercato" (2,16). Dunque viene usata 
la stessa formula di Lc 2,50. E a sottolineare che in Giovanni l’episodio e collocato in 
contesto pasquale, giunge il seguito del brano. Di fronte ai capi che contestario a Gesu 
il suo operato e gli chiedono con quale autorita abbia agito, i sinottici rispondono anche 
qui alio stesso modo: "vi faro anch’io una domanda...". Il quarto vangelo, invece 
introduce un chiaro riferimento pasquale: "distruggete questo tempio e in tre giorni io 
lo faro risorgere ... Quando pertanto fu risuscitato dai morti, i suoi discepoli si ricorda- 
rono che aveva detto questo, e credettero alia Scrittura e alia parola che aveva proferito 
Gesu" (Gv 2,19.22). 

Circa i rapporti tra Giovanni e Luca —molto piu stretti di quelli con gli altri sinotti¬ 
ci— "si potrebbe andare piu lontano e ammettere che Luca, redigendo il suo Vangelo, 
ha conosciuto e utilizzato, se non il Vangelo giovanneo nella forma attuale, almeno 
tradizioni giovannee (specialmente nei racconti della passione e della resurrezione), 
costituite gia da molto tempo. Inversamente, e possibile che il Vangelo di Giovanni, 
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cib avverrH dopo la Pasqua: i tre giorni del nostro episodio ne sono 
soltanto un presagio. 

Ed infine c’b la nota del dolore, della ricerca angosciata da parte di 
coloro dalla cui vista Gesh scompare: b il dolore degli invitati a nozze, ai 
quali b strappato lo sposo (Lc 5,34s); della donna che quando partorisce 
b afflitta, perchd b giunta la sua ora (Gv 16,21); il dolore di Maria di 
Magdala, che piange perch6 hanno portato via il suo Signore e non sa 
dove l’abbiano posto (Gv 20,13) 122 . 

Gli indizi, che invitano a leggere il testo in profondith, sono certamente 
anche altri: ci siamo limitati semplicemente ad alcuni di essi. Non tutti, 
com’b owio, convincono con la stessa forza, ma presi insieme fanno 
impressione e orientano verso un’altra Pasqua. Lc 2,41-52 b un testo 
altamente evocativo 123 . 


CONCLUSIONE 

In sintesi, qual genere di racconto b Lc 2,41-52? 

Diciamo anzitutto che la scena del ritrovamento al tempio b Tunica 
pericope di Lc 1-2, che in qualche modo pub entrare in uno dei generi 
letterari elaborati della' storia delle forme. 

R. Bultmann —come si b riferito— lo considera una "leggenda", nel 
senso che la Formgeschichte attribuisce a questo termine 124 ; Dibelius, 


nella sua ultima redazione, abbia subito l’influsso di quello di Luca" (BJ, introd. al 
vangelo di Giovanni). 

122 Si noti, in Gv 20,17, l’espressione di Gesii risorto: ’Avapouveo TCpoq TOV Ttaxepa 
juot), significativa per Lc 2,49 e piu in generale per l’intera nostra pericope. 

123 Secondo alcuni, come si e osservato, Lc 2,41-51a sarebbe redatto secondo uno 
schema di rivelazione (cf. A. Serra, o. c., 263). Tale rivelazione misteriosa giustifica 
la non immediata comprensione, il conservare la parola nel cuore, e contiene implicito 
l’annuncio di un fiituro compimento e della conseguente fiitura comprensione. Secondo 
van Unnik, Maria che conserva nel cuore ed interpreta nella fede la parola "trifft in 
prophetischer Weise den rechten Sinn dieser Aussage, weil sie sieht, dass und wie es 
sein wird. Der Rest des Evangeliums ist die Explikation davon" (W. C. van Unnik, 
"Die rechte Bedeutung des Wortes treffen, Lukas 2,19", in Verbum. Essays on some 
Aspects of the Religious Function of Words, dedicated to H. W. Obbink [Utrecht 1964] 
147). 

124 


R. Bultmann, o . c., 327s. 
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similmente, lo giudica una "leggenda concernente la persona" 125 . Lau- 
rentin, sulla scia di van Iersel 126 , ritiene che il brano non si debba 
ascrivere al genere "edificante", come vorrebbe la leggenda, ma piuttosto 
a quello che Bultmann definisce "apoftegma" e che Dibelius preferisce 
chiamare "paradigma". Si tratterebbe di un racconto con la funzione di 
inquadrare un detto importante di Gesu. E questo sarebbe il nostro caso, 
tenuto conto che il centra ed il vertice del nostro brano b la parola del v. 
49. Ci6 appare ancor piu vero se si accetta l’ipotesi di van Iersel, secondo 
il quale i vv. 44 e 47 sarebbero delle aggiunte posteriori. Ma anche senza 
escludere tali versetti, appare abbastanza chiaro che l’interesse del raccon¬ 
to b centrato sull’autorivelazione del v. 49, alia quale b finalizzata la 
stessa sapienza del fanciullo. Piu precisamente, al dire di van Iersel e 
Laurentin, saremmo di fronte ad un racconto "catechetico", centrato sulla 
prima parola di Gesu al termine della sua infanzia 127 . 

Ma secondo Munoz Iglesias, tale classificazione —soprattutto in van 
Iersel— dh il senso di una concessione e di un compromesso nei confronti 
della Formgeschichte. In realth, il nostro brano non appare diverso dal 
resto di Lc 1-2. Non esiste pertanto il problema di un genere letterario 
particolare, essendo il medesimo dell’intera storia dell’infanzia 128 . 

Schurmann, da parte sua, si sforza di classificare in qualche modo il 
genere di Lc 1-2. Dopo aver mostrato i limiti delle molteplici categorie 
proposte 129 , egli cost conclude: "La forma letteraria di Lc 1-2 non b 
classificabile univocamente in nessuno dei generi letterari conosciuti. 
Come l’annuncio cristologico protoapostolico si b creato un nuovo genere 
letterario nella forma dei ' vangeli', e come la cura pastorale apostolica 
ha fatto altrettanto nelle ' lettere circolari apostoliche 1 , cost la omologesi 
cristologica si b creata un nuovo genere nelle ' preistorie' di Lc 1-2 (e di 
Mt)" 130 . La preistoria lucana sarebbe in concreto —come si b affermato— 
un’omologesi apostolica che intende mettere in luce la figliolanza divina 
di Gesu (1,32.35; 2,41-51), la quale sta alia base de suo essere Kuptoq 


125 M. Dibelius, o. c., 103s. . 

126 R. Laurentin, Jesus au Temple, 158-161; cf. anche I Vangeli dell’infanzia, 141s; 
B. van Iersel, a. c., 164-166. 

127 B. van Iersel, a. c., 172; R. Laurentin, o. c. , 159ss. I 

128 S. Munoz Iglesias, o. c. , 236. 

129 H. Schurmann, o. c ., 102ss. 

130 Ivi, 105. 
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(2,11; cf. 1,16s.43) e della suamissionedioomip (2,11; cf. 1,69). In tale 
prospettiva la rivelazione di Lc 2,41-51 assume un grande significato: 
costituisce il vertice e il punto di arrivo del vangelo dell’infanzia. 

II rapporto di questa preistoria col seguito del vangelo b molto stretto: 
la confessione di fede cristologica presente in Lc 1-2 intende dire chi b 
Colui del quale la narrazione evangelica offririi l’annuncio kerigmatico. 
Nei racconti dell’infanzia tale annuncio b insieme adombrato e rifles- 
so 131 . 

Perchd, ci chiedevamo all’inizio, Luca ha voluto consegnarci un testo 
cosl misterioso e sconcertante? A1 termine del lavoro pensiamo di dover 
rispondere: perche ci6 rientrava nel suo disegno. In questo brano, infatti, 
si rivela l’identith di Gesu, Figlio del Padre, e si intravede il destino del 
Figlio dell’uomo, mistero di passione e di gloria. 


131 Secondo la felice immagine di Schiinnann: "Il 1 massiccio montagnoso ' dello 
scritto evangelico, con le sue cime e le sue valli, si riflette in questa preistoria contem- 
plativa e serena, come in un lago trasparente che giace ai suoi piedi" (ivi, 102). 


NOTAS MARGIN ALES DE SAN JUAN DE RIBERA A Mt 1-2 1 


Vicente Vilar Hueso 

Colegio del Patriarca 
Valencia 


Hace ya mis de quince anos que inicid mis lecturas de las notas margi- 
nales de las dos grandes Biblias de S. Juan de Ribera que se conservan en 
la Biblioteca del Colegio de Corpus Christi de Valencia, fundado por el. 
Me brindb la ocasibn el tener que elegir un tema para mi colaboracibn al 
homenaje que la recibn erigida Facultad de Teologla S. Vicente Ferrer de 
Valencia dedicaba a quien era su alma y primer Gran Canciller: Monsenor 
Garcia Lahiguera, entonces Arzobispo de Valencia y, por tanto, sucesor 
de S. Juan de Ribera. Al tener que unirme al homenaje a mi maestro y 
amigo D. Salvador Munoz Iglesias, tan unido a D. Jose Maria como 61 
mismo indica en la concisa biografla que ha publicado hace muy poco 
tiempo, me ha parecido que debla seguir estas lecturas. La eleccibn de 
texto blblico era palmaria: los evangelios de la infancia. Pero, dada la 
longitud de las notas marginales de S. Lucas, he tenido que reducirme a 
las notas de S. Mateo para poder mantenerme dentro de los lfmites norma- 
les de un artlculo. 

Las dos Biblias a que me refiero son las conocidas por su signatura en 
la Biblioteca de S. Juan de Ribera como la Biblia V 18, edicibn de Robert 
Estienne en Paris 1539 para el Nuevo Testamento (en el mismo volumen 
esti encuadernado el Antiguo Testamento y los Indices de 1540). Las 
notas que nos ocupan se hallan en el folio 3 recto y verso. Y la Biblia V 
19, editada por Guillaume Roville en Lyon en 1566. En este caso se trata 
de un ejemplar paginado, y los dos primeros capltulos de S. Mateo se 
hallan en las pdginas 902 y 903. Las notas ocupan en ambas Biblias no 
sblo los m&genes laterales, sino tambibn el superior e inferior, que son 


1 Quiero agradecer a D. Ramon Robres Lluch la valiosa ayuda que me ha prestado 
en la transcripcion de los textos mas diflciles. 
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muy amplios. Incluso, excepcionalmente, se hallan breves notas en los 
espacios interlineales de la Biblia V 18. Las referencias en la V 18 son de 
dos clases: cuando la nota es de letra de amanuense y las notas se hallan, 
generalmente, enmarcadas en orlas o cartelas previamente dibujadas en 
tinta roja, la referenda en el texto biblico es un subrayado, en rojo, de la 
palabra de referenda y un numero correlativo dentro de cada capftulo; 
pero cuando son autdgrafas, las referencias son mucho mds variadas: 
aparecen senaladas por unas rayftas paralelas, solas o cruzadas, tres 
rayftas paralelas, un acento circunflejo derecho o invertido o algun peque- 
no signo inclasificable sobre o debajo de la palabra, que puede, o no, ir 
subrayada. La tinta, ordinariamente es sepia oscura. En la Biblia V 19, sin 
embargo, siempre numera y subraya las notas en el texto y asf son mucho 
mds fdciles de localizar en los mdrgenes. 

En ambos capftulos las palabras de referencia coinciden en las dos 
Biblias con el textus receptus de la Vulgata. Por eso no es necesario 
senalar ninguna diferencia textual como ha ocurrido en otras ocasiones 2 . 


NOTAS MARGINALES A LA BIBLIA V 18 

F3 (A1 tftulo Secundum Matheum) 

non mathei 3 quia scriptor fuit, non auctor; sed Spiritus Sanctus. Vid. 
Genebra. in praephat. ps 3 4 ibi (Sal 3,1) ipsi david et vid. ps 44 (44, 
2) 5 ibi calamus scribae. Ma X (Mt 10,20) non estis vos qui loquimini 
etc. 

Mt 1,1: Liber ..humilitatis causa non vocavit evangelium, sed librum, 
sic Luc Act p. (Hch 1,1) Marcus autem dixit evangelium non suam 
scripturam sed Xi domini praedicationem. 


2 Por ejemplo en mis "Notas marginales de S. Juan de Ribera", en Homenaje a D. 
Ignacio Vails (Valencia 1990) 46s. 

3 Mantengo la graffa del manuscrito, aunque pueda llamar la atencion. Sin embargo 
desarrollo las abreviaturas, excepto las obvias. 

4 Gilbert Genebrard, Psalmi Davidis, vulgata editione , calendario haebreo, syro, 
graeco, latino... (Paris 1577). En su biblioteca se conserva un ejemplar de la edicion 
de Lyon 1600, y la cita esta en p. 15. Su sig(natura) en la Biblioteca es 62. 

5 En el Salterio sigo la numeracion de los LXX y de la Vulgata para coincidir con 
las citas de S. Juan de Ribera. 
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fllii Abraham vocatur Xtus dominus filius Abraham quia ad ilium facta 
est repromisio de X.d.n. vide Alba in Centuria 6 . 

1,2 Isaac non numeravit Ismael de Abraham, neque Esau ex Isaac quia 
mortui sunt in peccato, alii autem peccatores qui egerunt poenitentiam 
recensentur ut David et thamar. 

1,16 Joseph Epipha(nius) lib 3 contra Haer(eses) in quo LXXVIII 
Joseph annum agens octogessimum 7 . Dixit Mat desponsam non nuptam 
lege etc. 

virum Mariae recensita generatione Joseph etiam est et generatio 
Mariae quae cum esset puella haeres secundum legem contrahere tenebatur 
cum viro ex eadem tribu ut patet Num ultimum (36,8ss) secundum verita- 
tem haebraicam. 

1,18 Christi autem Id est coeterorum quos antea dixerat generatio erat 
per commixtionem maris et feminae. Xpi autem generatio sic erat ut 
antequam convenirent inventa est. constat ergo ex evangelista virginitatem 
Mariae, sic Esai 53 (Is 53,2) ascendet sicut virgultum et sicut radix de 
terra sitienti. Aquila dicit in via. Pagninus dicit de terra deserti ut ostendat 
sine virili semine conceptum fuisse. Sic b Athan(asius) et tertulianus 
legunt Joan. p(rimum) (Io 1,13) qui non ex sanguinibus etc natus est, non 
nati sunt vid. ibi Toledo 8 

desponsata quare B. Virgo prius quam conciperet desponsata fuerit, 
vide triplicem rationem apud B Hier contra helvidium 9 de perpetua 
virginitate Bae. Mariae vide ad hoc Add gen 20 ibi non tetigerat earn 10 

antequam fortasse in commune habitaculum antequam simul cohabita- 
rent fuitenim B. M. tribus mensibus cum Elisabeth, sic b Ans et Eusebius 
emisenus, nec repugnat verbum G'UveXOeiv secundum b Chrisostomus. 
Sed prior sensus amplecti potest et confirmatur quia nondum Joseph cum 


6 Juan Alba, cartujo, Sacrarutn Semioseon, Animadversionum et Electorum ex 
utriusque Testamenti Lectione et Centuria (Valencia 1610) 55s. Sig. 349. 

7 S. Epifanio, Ob, Contra Octoginta Haereses Opus... (Paris 1566) 329. Sig. 355. 

8 F. Toledo, In Sacrosancto loannis Evangelium Commentarii (Roma 1588) col. 
77s. Sig. 150. Las lecturas de S. Atanasio y de Tertuliano son cita de Toledo. 

9 S. Jeronimo, Opera... I, II y III (Amberes 1578) 134. Sig. 430. 

10 Addita en el margen de Gn 20 non tetigerat earn etc. hoc non dixit Spiritus 
Sanctus quando rapta fuit a Pharaone gen 12 quia modo gravida erat Sara paritura Isaac 
et ne semen Abraham suspectum esset addit hoc. b Theo q. 62 in genesim. 




308 


estudios biblicos - Vicente Vilar Hueso 


b virgine habitabat, ait enim angelus noli timere accipere etc. Vide Leon 
Lib 6 Apologeticum 11 

in utero habens Allusio ad ilium apoc XII (12,12) signum magnum et 
in utero habens. 

1.19 et nollet earn traducere id est infamare 

dimittere etc Proverbiorum 18 (18,22) qui expellit mulierem bonam 
expel it bonum etc. 

1.20 coniugem tuam conjux pro sponsa ut Deut 22 (22,28) b H(ieroni- 
mus) ubi ut supra 12 

quod enim in ea Perpetuam virginitatem comprobat Esai (Is 7,14) 

de Spiritu Sancto etc repetit Angelus quod Luc p° (1,33) dixerat 
Mariae Spiritus Sanctus superveniet in te etc quasi rem inauditam et angeli 
oraculo dignam quasi dicat s.s. virtute paries. All° (allusio) ad ps 21 (Sal 
21,10) quia tu es qui extraxisti me de ventre etc nota verbum extraxisti 
quod dei imperium et potentiam exprimit, quare Dan 3 (3,39) vocatur 
lapis sine manibus scilicet sine industria humana. Idem est illud hebr X 
(10,5) 

1.20 apparuit in somnis Vide c 2 in somnis 13 

1.21 ipse enim salvum Allussit ad psal 85 (84,3) remissisti iniquitatem 
plebis tuae. 

populum suum id est gentes, quia non erit ejus populus qui eum negatu- 
rus est. 

a peccatis Xps enim solus salvare potest a peccatis. 

1,25 et non cognoscebat locum hunc interpretatur b Hier supra 14 

et non cognoscebat earn etc Forsan sensus hujus loci est non cognosce¬ 
bat quantum gratiae et donorum erat in uxore donee peperit etc quia tunc 
per pastores, per angelos, per Reges, per lumen coeli intellexit quid bma. 
Maria esset. Sic babtista Joan p° (1,33) de X° domino nostro, ego inquit 


Seguramente no se trata de Eusebio de Emesa, sino de Eusebio de Nisa, cuyas 
obras eran mas conocidas entonces. El Apologetico de Leon podrfa ser el del empera- 
dor de Bizancio Leon el Sabio, o el Filosofo (dadas las vacilaciones en su atribucion); 
pero no he podido encontrar en su biblioteca fcal Apologetico. 

12 Ver el texto de S. Jeronimo citado en la nota 9. 
f3 Se refiere a Mt 2,12 y sus correspondientes notas. 

14 Vease la nota 9. 
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nesciebam eum, cognoverat autem in ventre matris unde Juxta omnes sic 
intelligere oportet, ignorabat quantum esset donee spiritus mihi dixit super 
quem etc quia in ipso mansit S(piritus) S(anctus) nec mirandum quod b 
Hyer contra Helvid. non explicaverit sic hunc locum, oportebat enim non 
subterfugere haeretici hominis argumentum sed eo loco ad hominem 
argumentare. Sic explicat hunc locum Epiphanius liber 3 haeresis 78 
donee peperit Similis locutio 2 Reg 6 (2 Sam 6,23) de michol non est 
natus filius usque in diem mortis suae et gene 8 (8,7) de corvo qui non 
revertebatur donee etc Esai 22 (22,14) donee moriamini etc vide ps 109 
(Sal 109, 1) in margine in illud donee ponam etc 15 (vid not Joan p [Jn 
1,33] et ego nesciebam eum 16 ) 

2,1 ecce Magi Is 45 (45,14) Labor egyptiis et negotiatio aetiopiae ad 
te etc. Vide actorum X (Hch 10,13) surge Petre 

ecce Magi de hac vocatione gentium dixerat Is c vlt (66,19) ponam in 
eis signum et mitam ex eis qui salvati etc et juste admirantur evangelistae 
nomine synagoga Vid Is 49 (49,21) ego sterilis et istis quis mihi genuit etc 
Vid. 

Magi graeci vocant philosophos 

Magi, seu sapientes, reges erant Sic enim amici Job sapientes dicti 
reges Job 2 (2,1) et ab ambrosio nuncupantur et ab his secundum Jheroni- 


15 Particula donee in scriptura asegura del negocio por el tiempo que del se puede 
tener duda sin referir lo que adelante pasa. Eccl 9 (Ecli 9,27) usque ad infemum non 
placebit impius certum est quod postquam est in inferno displicebit ps 114 (Sal 141,8) 
me expectant justi donee retribuas mihi y despues que hayan visto que bien lo hazes 
non sequitur quod non sperabunt. Sic Mt 1 (1,25), non cognovit earn donee peperit etc 
hasta el parir avia sospecha que despues no la avia si ut pareret non cognovit earn no 
despues tampoco communis modus loquendi fulano no castigo a su hijo hasta que file 
un gran vellaco, o paro en la horca cierto es que si hasta allf no se castigo que despues 
no avia para que. fulano favorescio al otro hasta que se vengo de sus enemigos que 
despues que se vengo no le favorescio sic in presenti quando tenia enemigos podia aver 
duda del reyno de X° que despues de puestos debaxo de los pies no la tiene sino con 
mas razon sera su reyno seguro. 

16 Et ego nesciebam eum etc Juxta vulgarem loquendi modum haec dicta sunt, 
dicimus enim eum non cognoscere ilium quem non intime agnoscimus. Sic Joannes quia 
non viderat miracula Xi domini nostri dicit et ego nesciebam eum quasi dicat aun no 
sabia quien era... non cognoscebam perfecte ejus dignitates et virtutem et fortasse sic 
est intelligendum illud Mat p° (1,25) quod Joseph non cognovit beatissimam Mariam 
donee peperit filium suum, quasi dicat aun no sabia quien era donee peperisset, quia 
in nativitate Xi domini cognita est virtus matris et dignitas cum Angeli, pastores, lux 
de coelo ostenderit qui filius et quae mater tanti filii, Ita Scotus et b Chris in imperfecto 
super hunc locum. 
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mum succesores labam 17 qui propter ejus vaticinium hanc stellam dili- 
genter observant. 

Magi admiration que siendo Reyes vengan a recognoscer superioridad 
a otro Rey, por no hacer lo qual suelen pelear y morir. Item que vengan 
por sola una estrella, que sean tan religiosos los poderosos. 

ab oriente id est a perside quae est in orientali plaga respectu Judeae. 

ab oriente etc Midi 5 (5,4) magnificabitur usque ad terminum terrae, 
loquens de X dom(ino). 

ab oriente Sic intelligunt aliqui, et inter eos Euth 18 illud p 15 (Sal 
15, 5) tu es qui restitues haereditatem meam mihi quod scilicet gentes 
quae dei opus erant sint ecclesiae restitutae et fidei congregatae. Sunt 
verba Xi. 

venerunt etc Nec enim aliquis eos impedivit, cum dominus gentibus 
adveniendum omnia impedimenta abstulerit quod Is c XI (11,15) dixerat 
levabit manum suam super flumen et percutiet ilium in septem rimis ut 
transeant per eum calceati, loquens de fluvio Euphrate ubi expressit hoc 
metaphorico opere Dei curam 

dicentes etc quare non concordat prophetia descendit sicut pluvia in 
vellus id est tarn sine strepitu ut necesse sit interrogare ubi est ita b Cyril 
Cath XII 

ubi es qui natus est in graeco: ubi est ille qui natus est 

2.2 vidimus stellam dixerat dd (David) ps 21 (Sal 21,32) anuntiabunt 
coeli justitiam ejus populo qui nascetur. 

adorare etc Vide Is 62 (62,3) ibi erit corona gloriae etc et diadema. 

2.3 turbatus est etc Sic intelligunt b Chris et Epiph illud Is 9 (9,5) 
omnis violenta praedatio cum tumultu etc Vide Leonem et videtur hoc 
illud Os 2 (2,15) Ibi vallem Achor. Vid ibi Vatabl. sed hie de turbatione 
malorum qui non possunt non turbari Xi Di. adventu qui positus est in 
ruinam et venit ut videntes caeci fiant. Alludit ad ps 47 (Sal 47,6) ipsi 
videntes conturbati sunt tremor etc loquens de principibus in adventu X 
d.n. 

turbatus etc turbato rege turbatur populus Vd Is p° (1,23) Simile Luc 
XVI (15,16) 

congregans etc Lucas legis peritos 


17 Confusion del amanuense. Hay que leer Balam por Labam. 

18 En su biblioteca se encuentra un ejemplar de Eutimio Zigabono, Commentaria 
in Sacrosancta quatuor Christi evangelia... (Lovaina 1544) 15. Sig. 298. 
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2.6 in principibus inter civitates principes 

in principibus in etc propter quod quia nulli duces nascitur in te ipsi 
Judae. 

2.7 tempus stellae in quo Stella aparuisset 

tempus stellae ortum stellae 

2.11 etprocidentes etc Is 49 (49,23) vultu in terra demisso adorabit te 
et pulverem pedum tuorum linget. 

thesauriis etc Geoaopova id est capsis aut vasis in quibus defereba 
munera derivator a verbo 'riOep.i, quod est ipsum quod reconditor per 
methonimiam. 

2.12 et responso etc Ubi et quando acceperint Responsum vid Niceph 
lib p°, 13 19 

in somnis etc sic david de seipso ps 50 (Sal 50,8) incerta et occulta... 

in somnis, vide ps X (Sal 10,4) ibi justos autem quid fecit. 

2.13 fuge etc Vide Proverb 28 (28,12) ibi regnantibus impiis ruinae 
hominum etc 

usquedum etc Vid litteram J 79 20 . 

quaerat puerum etc cor herodis cognitom erat angelo prov 27 (27,19) 
quomodo in aqua resplendet vultos etc. 

F3v 

2,15 et erat ibi etc Scholia 21 graeca Apoc 12 dicunt durasse hoc 


19 Niceforo Calisto, Ecclesiasticae Historiae libri decern et octo... (Basilea 1554) 
61s. Sig. 167. 

20 En un grueso volumen manuscrito holografo llamado Loci communes agrupa citas 
y reflexiones propias por orden alfabetico. Bajo el epfgrafe J se encuentran las palabras 
que empiezan por I, o por J. El numero 79 en el folio 186 del manuscrito dice asf: 
Justi mane surgunt Los justos madrugan, a llamar a Dios/ asi David mane stabo tibi et 
videbo etc y de aqui viene levantarse a la media noche/media nocte surgebam et mane 
erigit mihi aurem/ Is 26 (26,9) mane vigilabo ad te Os 6 (6,1) in tribulatione sua mane 
surgent ad me et in Amos 4 (4,4) afferte mane victimas/ Asi las mujeres hallan al 
Redentor quia surrexerunt valde mane una sabatorum et optimus locus Sap 16 (16,27s) 
donde el mana se corrompfa del sol, no corrompiendose del fuego ut notum omnibus 
esset quoniam oportet prevenire solem ad benedictionem tuam etc, unde de justo dicitur 
cor suum tradidit ad vigilandum diluculo. Et iterum qui mane vigilaverit inveniet earn 
asidentem. Sig V 43. 

21 Aretas de Cesarea, ... Enarrationum ex variis sanctis... in Apocalypsim (Paris 
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tempus vitae Herodis et domini nostri mansionem in aegypto per tres 
annos cum dimidio de quo videtur loqui Joan, Apoc 12 (12,6) mulier fugit 
in solitudinem et habebat locum paratum per dies 1260, qui conficiunt tres 
annos et sex menses, ubi de Bma Maria loquebatur. Vid ps 56 (Sal 56,2) 
ibi donee transeat iniquitas. 

2,16 occidit etc Suma insania Job 12 (12,25) qui immutat cor hoc 
tempus vitae Herodis et domini nostri mansionem in aegypto per tres 
annos cum dimidio de quo videtur loqui Joan, Apoc 12 (12,6) mulier fugit 
in solitudinem et habebat locum paratum per dies 1260, qui conficiunt tres 
annos et sex menses, ubi de Bma Maria loquebatur. Vid ps 56 (Sal 56,2) 
ibi donee transeat iniquitas 

occidit etc Suma insania Job 12 (12,25) qui immutat cor principum et 
decipit eos ut frustra incedant per inviam, palpabunt quasi etc. 

occidit etc qua ratione id fecerit et de ejus morte vide Eus caes 1 p° 
Ecclesiast hist c VIII 22 

2.18 ploratus etc crudelitatem hujus expende ex Jer 15 (15,8) induxi 
eis super matrem adolescentis vastatorem in meridfe. 

Rachel plorans Rachel juxta betlem sepulta pro ipsa urbe et pagis 
finitimis sumitur. 

2.19 defuncto autem Herode Impiorum interitu paratur via ad bonorum 
felicitatem, Ita Is 6 (6,1) in anno quo mortuus est, et Zach 2 (2,9) post- 
quam destructa sunt cornua de quibus in c. p° egerat vidit virum etc et ps 
36 (Sal 36,34) expecta dominum et exaltabit te etc cum perierint peccato- 
res videbis loquens de Saule et ps 118 (Sal 118,115) declinate a me 
maligni. 

2.20 defuncti etc Simile ex 4 (Ex 4,19) de Moisi: mortui sunt omnes 
qui quaerebant animam tuam prov p° (Pro 1,32) timore malorum sublato. 

2,23 Nazareus vocabitur vel quia de sansone qui figura fuit X dictum 
est vel quia nazareus idem est quod sanctus in Sacra scriptura vide add 
Jud 13 23 . 


1545) Sig. 114. 

22 Eusebius Caesariensis, Opera... Omnia (Paris 1581) II, 14. Sig. 420. 

23 Addita a Jud 13,4: quia paritura erat Nazareum Vid quid agere debeant qui 
volunt matres esse Justorum ut concionatores de quibus Paulus ego lac vobis dedi etc 
p a ad thes 2 (2,7) tamquam si nutrix foveat filium. 
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NOT AS MARGINALES A LA BIBLIA V 19 

N.B. El Antiguo Testamento finaliza en la pdgina 899: la 900, sin 
paginar, estaba casi toda llena de notas hoy ilegibles pues se pegd un 
papel en bianco del tamano de una pdgina para hacer imposible la lectura 
de lo escrito en ella. Seguramente esta actuation fue del Santo Oficio, o 
mejor del censor designado por dicho tribunal, que en el caso de esta 
Biblia ignoramos quidn pudiera ser, por faltar la pdgina de guarda que 
precede la portada de la obra, a diferencia de la Biblia V 18, de la que 
conocemos el nombre del censor y la fecha de su actuaci6n. 


P. 902 Mt (sin numero). Tres tesaradecad.es: 


1 

Abraham 

Salomon 

Jeconias filii 

2 

Isaac 

Roboam 

Salatiel 

3 

Jacob 

Abia 

Zorobabel 

4 

Juda 

Asa 

Abiud 

5 

Phares 

Josaphat 

Eliachim 

6 

Esron 

Joram 

Acor 

7 

Aram 

Ozias 

Sadoch 

8 

Aminadab 

Joatham 

Achim 

9 

Naazon 

Achaz 

Eliud 

10 

Salmon 

Ezechias 

Eleazar 

11 

Booz 

Manasses 

Mathan 

12 

Obed 

Amon 

Jacob 

13 

Jesse 

Josias 

Josephus 

14 

David 

Jeconias 

Jesuschristus 

Mt 1, 

1 Liber generations. 

Liber, catalogus prosapiorum 


filii David, regia dignitate preponitur 

1,8 joram autem, Joram genuit Ocoziam ex Atalia, filia domus Acab 
4 Reg 8 (2 Re 8,18) pessimae idolatrae propter quam affinitatem a Christi 
generatione tres removentur reges scilicet: Ochozias, filius Joram, Joaz 
filius Ochoziae et Amasias filius Joaz nam qui sequitur, Ozias filius 
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Amasie (sic) non regis Joram. Credit Hiero 24 Athaliam filiam Jezabelis 
fuisse. 

1.11 Iosias autem. Quaedam exemplaria graeca habent Josias autem 
genuit joachim, joachim autem genuit jeconiam et fratres ejus in exilio 
babyloniae quasi dicat postquam demoratum est babylonem, etenim 
joachim rebelasse contra Nabucodonosor et ab eo ductum fuisse babylo¬ 
nem 2 para 30 (2 Cro 36,6) legitur. 

1.12 Jeconiam, jeconiam- joachim non sub transmigratione, sed ut 
transmigraretur Remigii 23 . Nam ut transmigraretur pro sui et populi 
peccata videantur. Dei judicio nati ut regnum judaicum finiretur. Idem 

1.18 antequam, antequam. nec etiam postea, sicut dicimus non penituit 
antequam moreretur. Hier. 

Spiritu Sancto, de spiritu Sancto: non noverat earn joseph esse certo a 
S.S. (Spiritu Sancto) conceptum Divae Mariae, sed in dubio animo impel- 
lebatur ut crederet earn habere in utero de Spiritu Sancto. Sic Chris in 
Mate 26 . 

1.19 traducere, traducere. accusare. Grae. in exemplum dare ut, 
scilicet, poena publica et suplicio legis puniretur. 

1.20 natum, natum grae. id est genitum. 

1.21 Iesum, jesum. a verbo jasach quod salvum facere significat. unde 
Heb. josue, quem Graeci jesus appellant. 

1,23 Emanuel, Emanuel, id est nobiscum Deus. Hebreum est. 

1,25 donee, donee- Sed non postea: quia virgo permansit in perpetuum. 
Donee ponitur pro aeterno, scilicet pro numquam ut hie, aut pro semper 
unde in ps 109 (Sal 109,1) donee ponam inimicos tuos. Hi. 

2,1 Magi speculatores abditissimorum et divinorum cultores olim hoc 
nomine secundum Celium 27 censebantur, regesque ex his apud Persas 


24 En esta Biblia abundan las citas de S. Jeronimo. Uso, sin duda, la edicion citada 
en nota 9, aunque en aLguna cita concreta aprovecho las que aparecen en la Glosa o en 
otros comentarios. 

25 Remigio de Auxerre, del cual se conserva su Luculentissima Enarratio in 
Undecim Prophetas Posteriores , editada junto a la obra de Aretas de Cesarea citada en 
la nota 21. 

26 S. Juan Crisostomo, Operum... I (Paris 1588) col. 1317B, sig. 367. 

27 Lodovici (sic) Caelii... Lectionum Antiquarum Libri XXX (Basilea 1542) 345s. 
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et Assyrios credebantur. propterea hi nostri magi et reges et Assyrii ex 
origine balam creduntur 

P 903 

2,4 principes sacerdotum, principes gr. pontifices. id est primarios 
sacerdotes. 

et scribas, scribas: scribae erant doctores populi, quia scriptam legem 
id est decalogum populo praedicabant et hi noverant omnem scripturam. 
Ex theo et Glo. 28 vox grae proprie significat publicarum scripturarum 
et decretorum asservatores et lectores. 

nasceretur, nasceretur pro nasciturus esset. 

2,6 Et tu Bethlehem, Et tu: aliter heb in propheta habetur. Sed sensum 
tantum hoc loco reddiderunt legis doctores Hie. 

2,11 aurum, thus, aurum etc: quia Christus erat rex; Deus; et moritu- 
rus pro humano genere. Chri et ita per venerationem eorum sacramenti 
omnis est consumata cognitio, in homine=mortis, in Deo=resurrectionis, 
in rege=judicii. Hila ibidem 29 

2,16 a bimatu, a bimatu: scilicet a biennio expleto et inferius usque ad 
diei unius. interpretatur D Chry. 30 ab aetate 2 annorum usque ad 5 an- 
norum. Sed prius dictu verius videtur secundum phrasim scripturae. 

2,18 in Rama, in Rama; vel est nomen oppidi vel significatur vox in 
excelsum ascendens. Hie. 

ploratus, ploratus Grae. lamentatio, ploratus et luctus multus. Rachel 
(sepulta erat juxta beth-lehem= unde mulieres bethlemitae significantur) 
plorans etc. 

2,20 Surge, surge: annos 7 secundum Glos mansere in Aegypto; et ut 
ait Cartu 31 in civitate Heliopoli. 


Sig. 1738. 

28 Teodoreto de Ciro, "De selectis Sacrae Scripturae questionibus", en Operum 
quae ad hutic diem extiterunt (Colonia. 1567) Sig. 359; y la Glosa editada con las notas 
de Nicolas de Lira y de la que se conservan varios ejemplares en su biblioteca: v. gr. 
Lyon 1545, ad locum. Sig 148. 

29 Ver S. Hilario, Opera... (Paris 1572) 140. Sig. 358. 

30 No he encontrado esta cita ni en las Obras Completas de san Juan Crisostomo, 
ni en los Sermones de san Pedro Crisologo. 

31 Dionisio el Cartujano, In Quatuor Evangelistas Ennarrationes... (Paris 1552) f. 
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anima, anima, id est vitam. Hebrais(mus). 

2.22 regnaret, regnaret. in tetrarchias id est quatuor principatus reg- 
num post mortem herodis ab Augusto divisum est inter filios, quorum 
duae judea et idumea traditae sunt Archelao sub nomine thetrarchae (sic) 
id est gentis suae praefecti. tertia quae Galileam et regionem trans flumen 
continebat cessit Antipo fratri qui de regno cum Archelao certaverat. 
Denique quarta tracon(itide), Philip. Jo 2 lib. de bello jud ca 4 32 

2.23 Nazareus, Nazareus. Nazareth interpretatur flos. esse igitur 
christum in Nazareth figurabat ipsum nazareum id est sanctum esse. Sancti 
enim florere dicuntur. locus est in Isai ca 11 (11,1) et flos de radice ejus 
pro quo hebraica vox nezer scribitur. Hier in Isai. 

A continuacidn hay cinco lmeas de esta nota que han sido tachadas. 
Seguramente tambidn aquf intervino la Inquisicidn. 


OBSERVACIONES FINALES 

Se aprecia, una vez mds, el cardcter mds erudito de las notas de la 
Biblia V 18, y mds sencillo, pastoral, de la Biblia V 19. Con todo en dsta 
aparecen junto a las citas de Santos Padres, entre los que destaca S. 
Jerdnimo, las de autores incluso pnofanos, como la de Flavio Josefo sobre 
la muerte de Herodes, y las repetidas referencias al griego para precisar 
el sentido literal del texto. En la Biblia V 18 podemos, por primera vez, 
datar una nota: la que cita la obra del cartujo J. de Alba editada en Valen¬ 
cia el ano 1610, meses antes de la muerte de S. Juan de Ribera. 

Al tratarse de un texto blblico tan reducido no se cuenta con suficiente 
material para distinguir los diferentes tipos literarios de las notas, como 
hemos podido observar en otras ocasiones. 


7. Sig. 212. 

32 Flavio Josefo, De Bello Judaico, en Opera Omnia ad locum. Sig. 1236. 
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Esta contribution de amigo al homenaje exegdtico que se rinde al Prof. 
Salvador Munoz Iglesias intenta hacerse eco de algunos de los capitulos 
mds significativos en torno a los que discurre la investigation mds reciente 
del apasionante mundo del midrds/derds. No se trata de un estado de la 
cuestiOn en drea de investigation tan amplia y tan diversa literaria y 
cronolOgicamente, sino de destacar las lfneas de estudio que investigan la 
indole hermentiatica del midrds/derds en el dmbito judfo, por constituir el 
medio intelectual en que nace y se siente inserto el movimiento de Jesus, 
asf como de poner de relieve los aspectos mds notables de la aplicaciOn de 
esta metodologfa a la interpretation del NT. 

Hasta tiempos bien recientes, midrds era la antigua forma bfblica de 
interpretar y actualizar la Escritura. De vital importancia en el judafsmo, 
sOlo recientemente ha sido reconocida como relevante en la investigaciOn 
del NT 1 . A este respecto, la corriente mds sobresaliente de la exOgesis 
del NT ha sido la representada por los llamados metodos histdrico-crtti- 
cos, cuyos presupuestos no es necesario repetir aquf una vez mds. De su 
aportaciOn, luces y sombras, ha ido haciendo evaluation la propia exege¬ 
sis 2 . Aparece como discutible hablar de la historia de las formas y de la 


1 Cf. D. Miller / P. Miller, The Gospel of Mark as Midrash on Earlier Jewish and 
New Testament Literature (Lewiston-Queenston-Lampeter 1990) espec. 1-27. 

2 Como evaluacion de presupuestos y resultados destacan P. Stuhlmacher, Zum 
Thema: Das Evangelium und die Evangelien , en P. Stuhlmacher (ed.), Das Evangelium 
und die Evangelien. Vortrage vom Tubinger Symposium 1982 (Tubingen 1983) 1-26. 
Tambien M. Hengel, Zur urchristlichen Geschichtsschreibung (Stuttgart 2 1984) 26-28, 
107s. 
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historia de la redaccidn como los unicos mdtodos de crftica histdrica, en 
razdn de que hay toda una pluralidad de mdtodos histdrico-crfticos. Dicha 
pluralidad estd en funcidn del aspecto que pretenda abordar la investiga- 
cidn histdrica, siempre abierta a la comprobacidn de otros mdtodos. En 
este sentido, el Sitz im Leben, asi como el llamado midrds comparative* 3 , 
que estudian las diversas circunstancias y situaciones en que una tradicidn 
antigua es actualizada en el mundo del midrds -judfo o cristiano-, coinci- 
den con presupuestos fundamentales de los mdtodos histdrico-crfticos. 

El midrds, definido en sentido amplio, no es otra cosa que la interpre- 
tacidn sagrada de acontecimientos y ensenanzas presentes por medio del 
uso de textos ya aceptados como sagrados 4 . En este sentido, el midrds 
ha sido ampliamente utilizado por los autores del NT. En su aplicacidn al 
NT, la investigacidn aborda ya el estudio de los evangelios candnicos 
aplicando a la formacidn de los mismos la tdcnica literaria distintiva del 
judafsmo conocida por midrds. Por ello, no es de extranar que F. Kermo- 
de, cuando analiza la dimensidn interpretativa de la narracidn, destaque 
como un rasgo del evangelio de Marcos, digno de tener en cuenta, que 
funciona como un midrds, es decir, realiza una funcidn interpretativa 
simplemente como relato 5 (la funcidn de la aggadd narrativa). El midrds, 
pues, tiene mucho que aportar al conocimiento de la hermendutica del 
relato y de la narratividad bfblica. Es propio del midrds narrativo " con- 
tar /proclamar interpretando". 

En lo referente al estudio de "los orfgenes del cristianismo", tema 
frecuente ya desde A. von Harnack, que durante tiempo se habfan investi- 
gado por las corrientes helenistas, se ha operado tambidn un cambio 
notable. El medio intelectual y religioso en que nace y se formula el 
cristianismo es, para los investigadores actuales, el judafsmo primitivo. El 


3 J. A. Sanders, "From Isaiah 61 to Luke 4", en J. Neusner (ed.), Christianity, 
Judaism and other Greco-Roman Cults I (Studies in Judaism in Late Antiquity XII; Lei- 
den-Brill 1975) 75-106. "Comparative Midrash differs from the method which has been 
called ’history of interpretation’ in two particulars. Whereas the latter emphasizes how 
an OT passage was interpreted in its several uses in post-biblical literature, Comparati¬ 
ve Midrash emphasizes the role an ancient authoritative tradition, whether or not 
actually quoted or cited as Scripture, played in the life and history of Judaism and 
Christianity" (75). 

4 D. Miller / P. Miller, The Gospel of Mark as Midrash..., 4. 

5 F. Kermode, The Genesis of Secrecy: On the Interpretation of Narrative (Cam¬ 
bridge, Mass., Harvard University Press, 1979). 
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propio judafsmo helenfstico, a pesar de que hizo uso de la expresidn 
literaria del helenismo nunca se disolvid ni desnaturalizd en helenismo. A 
este propbsito afirma M. Fishbane: "Decir, pues, que la exdgesis rabfnica 
era esencialmente dependiente de las corrientes de la retdrica greco- 
romana o de los gramdticos alejandrinos es confundir las corrientes 
ecumdnicas del estudio del texto y la aparicidn de tdrminos exegdticos 
similares con el cultivo intrajudfo de tradiciones narrativas de interpreta- 
cidn preexistentes " 6 . En este sentido no conviene olvidar que los rabinos 
no distingufan entre categorfas hermeneuticas y literarias de escribir, tal 
como tiende a hacerse hoy: filtrar lo hermendutico para quedarnos con lo 
puramente literario 7 . El judafsmo hizo uso de las tdcnicas literarias de 
la retdrica, pero sin perder nunca su propia identidad 8 . 

La investigacidn del mundo del midrds se extiende a la misma forma- 
cidn de la Biblia hebrea. A este respecto, la aportacidn mds importante es 
la de M. Fihsbane, quien ha mostrado convincentemente que la interpreta- 
cidn de la literatura candnica era ya una natural actividad intrabfblica. Los 
libros de las Crdnicas, los tftulos del Salterio y el Deuteronomio son los 
ejemplos mas patentes de actividad midrdsica dentro de la literatura 
intrabfblica, actividad que, como el mismo Fishbane demuestra, llega 
mucho mds alld 9 . 

A partir, pues, de este breve muestreo de problemas en torno al 
midrds/derds se trata de destacar aquellas £reas y lfneas en que su conoci- 
miento y aplicacidn a los escritos del NT hace avanzar su comprensidn 
teoldgica y literaria. 


6 M. Fishbane, "Inner Biblical Exegesis: Types and Strategies of Interpretation in 
Ancient Israel", en G. H. Hartman / S. Budick (eds.), Midrash and Literature (Yale- 
New Haven-London 1986) 20. 

7 Cf. G. L. Bruns, "The Hermeneutics of Midrash", en R. Schwartz (ed.), The 
Book and the Text. The Bible and Literary Theory (Oxford 1990) 195. 

8 ,'Cf. S. Lieberman, Hellenism in Jewish Palestine (New York 1950). "Se ha 
advertido que algunas de las reglas hermeneuticas encontradas en la halaka aparecen 
casi literalmente en los clasicos jurisconsultos romanos (Sabino, Celso y Gayo). Hillel 
el Viejo y los rabinos de las siguientes generaciones acostumbraban a interpretar no 
solo la Tora, sino documentos legates seculares. Lo mas probable es que para la 
interpretacion de textos legales estuviesen en boga modelos comunes datados retrospec- 
tivaitiente hasta fecha muy antigua. Pero fueron los griegos quienes sistematizaron, 
definieron y dieron forma concreta a la informe masa de interpretaciones" (62). 

9 M. Fisbane, Biblical Interpretation in Ancient Israel (Oxford 1985). 




322 


estudios BfBLicos - Agustfn del Agua 


I. definici6n del midras/deras 

No es extrano que siga causando dificultad entre los exegetas ponerse 
de acuerdo sobre qud ha de entenderse por midrds, porque, tratandose de 
realidad tan compleja, es fdcil destacar un aspecto olvidcindose de otros. 
Por ello se ha ofrecido toda una serie de definiciones de las que ninguna 
ha logrado imponerse. En la literatura tradicional el concepto de midrds 
se utiliza con tres sentidos tdcnicos distintos. A partir del significado 
fundamental de midrds como "investigacidn" -que, semdnticamente, incor¬ 
pora el sentido de "buscar", "investigar", de la raiz dards-, dste se refiere, 
en primer lugar, al proceso/actividad por el que se determina la interpre- 
tacidn de textos biblicos; describe, en segundo lugar, los resultados de 
dicha investigacidn: lo indagado, es decir, no obvio, y, en tercer lugar, 
indica las colecciones de material midrdsico obtenido de las investigacio- 
nes bfblicas (Midrds Rabbah...etc.). Por tanto, en el fondo, midras no es 
un gdnero de interpretacidn, sino una posicidn interpretativa, un modo de 
leer el texto sagrado. El amplio numero de gdneros literarios en los que 
se encuentra este tipo de lectura de la Escritura lo confirma. Midrds es, 
pues, un tipo de investigacidn de la Escritura, indagada con afdn, y que 
encuentra su expresidn en todo tipo de contextos 10 . Por todo ello, con 
R. Le Ddaut creemos que es mejor desistir de todo intento de definir el 
midrds, porque cualquier definicion excluirfa algun aspecto creativo en 
que los autores del NT hicieron uso de dicho mdtodo midrdsico/derasi- 
co u . 

En Espana, el Prof. A. Dfez Macho propuso utilizar el tdrmino derds 
para indicar la accidn de interpretar la Escritura y reservar el tdrmino 
midrds para los resultados, tanto para hacer referencia a composiciones 
pequenas como grandes (los midrasim) n . Y somos muchos los que, 
desde entonces, utilizamos la expresidn derds con el sentido amplio de 


10 J. L. Klugel, "Two Introductions to Midrash", en Hartman / Budick (eds.), 
Midrash and Literature, 91-92; J. Neusner, Midrash in Context: Exegesis in Formative 
Judaism (Philadelphia 1983) XVII; id. What is Midrash? (Philadelphia 1987) 13-16; G. 
Porton, "Midrasch: Die Rabbinen und die Hebraische Bibel": Judaica 47 (1991) 124. 

11 R. Le Deaut, "A propos d’une definition du midrash": Biblica 50 (1969) 395- 

413. 

12 A. Dfez Macho, "Deras y exegesis del Nuevo Testamento": Sefarad 35 (1975) 
37-89. 
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"investigation", "estudio", para referirnos al estudio de la Escritura con 
vistas a obtener nuevos sentidos a la luz de las circunstancias presen- 
tes 13 . Y con este sentido lo aplicamos a la exegesis del NT; reservando, 
de todos modos, el nombre de midrds para las grandes colecciones judfas 
ya mencionadas. 

Por lo que se refiere a la aplicacidn del derds a la exdgesis del NT, se 
han dado pasos definitivos. En la exdgesis europea se nota, sin embargo, 
cierta reticencia, debida precisamente a la nocidn de midras como gdnero 
literario u . En America, en cambio, debido, en buena parte, a la copiosa 
obra de J. Neusner, las cosas parecen caminar por otros derroteros en 
cuanto que la formation del NT es hoy estudiada desde el medio judfo. 
Con todo, un numero cada vez mds amplio de exegetas del NT asume 
decididamente la exOgesis derdsica, comprendiOndola en el sentido amplio 
propuesto. No sorprenden ya tftulos como el de D. Miller: The Gospel of 
Mark as Midrash on earlier Jewish and New Testament Literature 15 , que 
viene a confirmar el mdtodo por el que otros vamos caminando. No harfa 
falta insistir en que la aplicaciOn de la hermendutica derdsica al NT no 
quiere decir que no existan diferencias entre el derds judfo y el cristiano. 
Una misma hermendutica comun la centra el derds judfo en la Tord (en 
sentido amplio), mientras que el derds cristiano la centra en la persona y 
obra de Cristo, a partir del principio del cumplimiento. En el medio 
intelectual y religioso del primitivo judafsmo (incluyendo el judafsmo 
helenfstico), los autores del NT elaboraron el derds teolOgico, cristolOgico, 
eclesiolOgico, antropolOgico, escatolOgico y haldkico cristianos 1S . 


13 Cf. A. del Agua, El metodo midrasico y la exegesis del Nuevo Testamento 
(Valencia 1985) 291 

14 Cf. A. G. Wright, The Literary Genre Midrash (Staten Island 1967). Es uno de 
los autores mas representatives de los que defienden para "midras" el sentido exclusivo 
de "genero literario". 

15 Cf. nota 1. 

16 A. del Agua, El metodo midrasico y la exegesis del Nuevo Testamento, 83ss. 
Cuando nos referirnos a la formation del NT, distinguimos la tarea de los escribas 
cristianos, que han de verselas con el judafsmo rablnico para legitimar a Jesus y su obra 
desde la Escritura, de la actitud del propio Jesus, que tiene poco que ver con la 
obsesion rabfnica por el cumplimiento de la Escritura. Frente al reino de la Escritura, 
Jesus se inclino por el reino de Dios, que es el del hombre. Asi, M. Perez Fernandez, 
"La herencia de la Biblia hebrea: El caso paradigmatico del evangelio de Marcos", en 
A. Pinero (ed.), Origenes del cristianismo (Madrid-C6rdoba 1991) 99-120. 
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II. LA HERMENEUTICA DEL DERAS 

En la base de la revalorizacidn del derds en la exdgesis contempordnea 
estd, sin duda, su dimension hermendutica. Esta, sin embargo, no es 
siempre estudiada adecuadamente, porque se aborda con frecuencia de 
modo excesivamente ingenuo. El derds no es exactamente "eisdgesis", sino 
una prdctica hermendutica que nos dice mucho acerca de qud es entender 
un texto 17 . A este respecto, la descripcidn externa del derds -desde fuera 
de la tradicidn rabfnica-, desde un punto de vista moderno, acaddmico, 
como una lectura que introduce en el texto bfblico ideas que no estaban 
original o histdricamente allf, no estd justificada cuando se describe el 
derds desde dentro de la tradicidn. Porque la "eisdgesis" no se admite 
dentro de la tradicidn: se sobreentendia que los darsanim sacaban sentido 
latente en la Escritura y desarrollaban una doctrina de la revelacidn que 
les permitfa justificar su posicidn en razdn de que la interpretacidn era 
parte de la misma revelacidn 18 . Dios dio, en efecto, a Moisds en el 
Sinai no sdlo la Tord escrita, sino tambidn la Tord oral 19 . Esta ultima, 
que contiene la interpretacidn autoritativa de la primer a, ha pasado, por 
tradicidn ininterrumpida, de Moisds a las escuelas rabfnicas. La Tord oral 
impone 1 unites a la interpretacidn: el darsdn no estd ante el texto de la 
Escritura con absoluta libertad, sino que tiene que trabajar desde dentro 
de la tradicidn; por ello, le estaba prohibido propalar interpretaciones que 
no estaban de acuerdo con la halakd, y podia interpretar la Escritura sdlo 


17 Para las reflexiones siguientes me remito particularmente a G. L. Bruns, "The 
Hermeneutics of Midrash", en R. Schwartz (ed.). The Book and the Text. The Bible 
and Literary Theory (Oxford 1990) 189-213. Cf. tambien Ph. S. Alexander, "Midrash", 
en R. J. Coggins / J. L. Houlden (eds.), A Dictionary of Biblical Interpretation 
(London-Philadelphia 1990) 452-459 espec. 457s.; G. Chico, "El valor hermeneutico 
del Midrash": Cotrununio 24 (1991) 3-18. 

18 S. Handelman, The Slayers of Moses: The Emergence of Rabbinic Interpretation 
in Modem Literary Theory (Albany 1982). Escribe Handelman: "El texto no habla de 
separarse de su interpretacidn y su comentario. La interpretacidn no es un preludio 
provisional para una comprensidn definitiva, sino parte de la misma revelacidn divina" 
(131). D. Boyarin, Intertextuality and the Reading of Midrash (Bloomington-Indianapo- 
lis 1990): "La dedicacion (a la interpretacidn del texto blblico) fue vivida como 
autentica revelacidn" (128). 

19 M. Abot 1,1 y paralelos; cf. M. Herr, "Continuum in the Chain of Transmis¬ 
sion": Zion 44 (1979) 43-56 (hebreo). 
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si habfa estudiado en las escuelas adecuadas con los maestros que estdn en 
continuidad de tradicidn ininterrumpida hasta Moisds. 

Decfa Gadamer que la misidn de la hermendutica no es desarrollar 
nuevos procedimientos de comprensidn, sino clarificar las condiciones en 
que tiene lugar la comprensidn, cualquiera que sea el mdtodo que la 
produzca 20 . En consecuencia, la hermendutica se interesa por el derds 
en orden a entender un determinado texto. Esto supone, en el fondo, un 
ejercicio crftico andlogo al de la crftica de las formas y de la redaccidn, 
porque el derds conlleva una reclasificacidn de muchas formas que habfan 
sido analizadas en medio intelectual helenfstico, ajeno a la tradicidn judfa 
en que se plasmaron. A este respecto, el derds estd formado por mdto- 
dos/procedimientos, reglas, estrategias o tdcnicas, que suponen unos 
modos de expresidn y formas de pensamiento que no cabe estudiar, como 
se dijo mds arriba, de forma ingenua, como si se tratase de pura ficcidn 
o fabulacidn; se trata de un tipo peculiar de hermendutica. 

Del derds afirma G. L. Bruns que habrfa que pensarlo mds como una 
forma de vida (form of life) que como simple forma de exegesis 21 . El 
derds tiene que ver, segun Bruns, con la prdctica y la acridn asf como con 
la forma y significado de textos tanto haldkicos como aggddicos. Por ello, 
comenta I. Heinemann que, "mientras los creadores rabfnicos de la aggadd 
miraban hacia atrds, a la Escritura, para descubrir todo el sentido latente 
en la Biblia y sus palabras, al mismo tiempo miraban hacia delante, al 
presente y al fiituro. Tenfan que orientar a su propia generacidn, resolver- 
le sus problemas, responder a sus interrogantes teoldgicos y guiarlos en 
sus problemas espirituales... Los aggadistas no pretenden tanto clarificar 
pasajes difiriles del texto bfblico cuanto tomar posicidn en cuestiones 
candentes de actualidad, guiar al pueblo y robustecer su fe" 22 . Esta 
orientacidn del midrds al presente y al futuro ayuda a explicar, al menos 
en parte, la legendaria prodigalidad del derds donde un s 61 o verso, palabra 
o letra, puede recibir no sdlo una interpretacidn oficial sino, con frecuen- 


20 H. G. Gadamer, Truth and Method, trans. Joel Weinsheimer and Donald G. 
Marshall (New York, Crossroad Publishing, 2 1989) 295. El principio de historicidad 
o finitud de toda interpretacion que senala Gadamer es, por supuesto, tambien aplicable 
al mundo del midras como hermeneutica. 

21 G. L. Bruns, "The Hermeneutics of Midrash", 190-91. 

22 I. Heinemann, "The Nature of the Aggadah", en Hartman / Budick, Midrash and 
Literature, 48-49. 
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cia, toda una serie de interpretaciones en conflicto y debate de unas con 
otras. 

La teorfa del derds nos dice cdmo actua dste en sus procedimientos 
formales: enlazando entre sf palabras de la Tord, averiguando su origen, 
contdndolas, tomando nota de su frecuencia, contexto..., etc. Para el 
derds, la Escritura es una: un texto puede explicarse por otro, porque lo 
que un pasaje cierra otro lo abre. La Escritura se interpreta por la Escritu¬ 
ra. Mientras el cristiano no necesita mds que el NT para interpretar el AT, 
los rabinos leen ademds las Escrituras como obras hermenduticas ya en sf 
mismas, es decir, como obras para la interpretation y como escritura: los 
libros profdticos y los sapienciales, por ejemplo, se caracterizan como 
textos compuestos para la explication de los cinco libros de Moisds. 
Como ya se dijo mds arriba, los rabinos no distinguen, como se acostum- 
bra a hacer hoy, entre categorfas literarias y hermenduticas de escribir (no 
filtran lo hermendutico para quedarse con lo literario puro). Lo cual es 
muy sugerente para la exdgesis del NT, porque el que se encuentren, en 
algunos autores, tdcnicas literarias helenfsticas -por ejemplo, en el evange- 
lista Lucas- no quiere decir que dstas no hagan al mismo tiempo de 
categorfas hermenduticas, categorfas que, si realizan la interpretation de 
algun pasaje o tradition bfblica, no se ve por qud no haya que calificar de 
derdsicas. 

Otra caracterfstica del mundo del derds es que es mds reflexivo/medita- 
tivo que demostrativo, mds divergente que convergente. Mds que una 
operation formal, prOxima a la ficciOn, es una forma de vida que se ejerce 
a partir de un texto que interpela al pueblo. 

De los actuales estudios sobre hermendutica midrdsica concluyen 
Hartman y Budick: "Lo que ahora parece particularmente interesante es 
la imposibilidad de clasificaciOn y lo caprichoso del midrds, su capacidad 
para funcionar sin lfmites aparentes... El midrds, de algun modo, se ocupa 
de las nuevas revelaciones continuas de un texto original, mientras que la 
pregunta por los orfgenes es desplazada a la tradiciOn viva que representa 
la escritura" 23 . 


23 Hartman / Budick (eds.), Midrash and Literature, xm. 
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III. EL DERAS INTRABIBLICO DE LA BIBLIA HEBREA 

La interpretacidn de la literatura candnica es ya una actividad intrabf- 
blica. Como se hizo notar anteriormente, los libros de las Crdnicas, los 
tftulos de los Salmos y el Deuteronomio son los ejemplos mds claros de 
labor interpretativa dentro de la Biblia. El trabajo mds amplio y profundo 
sobre el fendmeno de la interpretacidn en la biblia hebrea es el de M. 
Fishbane, Biblical Interpretation in Ancient Israel (Oxford 1985). Como 
ilustracidn del hondo calado del sentido de la interpretacidn en la tradicion 
de Israel, senala M. Fishbane la bien conocida imagen talmudica de Dios 
estudiando e interpretando su propia Tord, como comprobacidn de la 
tradicidn segun la cual no hay ensenanza autoritativa que no sea, ademds, 
la fuente de su propia renovacidn y que las ensenanzas reveladas son letra 
muerta si no se revitalizan en boca de los que las estudian 74 . 

El mismo Fishbane senala que el judafsmo farisaico tratd de minimizar 
el hueco existente entre una Tord divina y la interpretacidn humana 
retroproyectando los orfgenes de la exdgesis autoritativa al mismo Sinaf, 
como se dijo anteriormente. Elio, sin embargo, no significa que se haya 
diluido la distancia entre revelacidn e interpretacidn. La tradicidn interpre¬ 
tativa del judafsmo antiguo constituye un gdnero no bfblico aparte: un 
"corpus” postbfblico de textos que, en paralelismo con la revelacidn del 
Sinaf, constituye la revelacidn de nuevas cosas a travds de la exdgesis. 
Esta dignificacidn de la interpretacidn en la literatura farisea destaca otra 
faceta del judafsmo antiguo: la comprobacidn de que no existfa una 
ensenanza de revelacidn pura al margen de su regeneracidn o clarificacidn 
por un tipo de exdgesis autoritativa. Los guardianes rabfnicos de la Tord 
pretendfan ser sus maestros fieles; su exdgesis oral era el santo y sena 
vdlido del texto escrito. 

Partiendo, pues, de la distincidn entre revelacidn e interpretacidn, se 
pregunta Fishbane si hay que atravesar una gran lfnea divisoria para pasar 
de la biblia hebrea a sus intdrpretes rabfnicos, o si es el texto base ya un 
documento interpretado 25 . Y responde que la divisoria conoce un mo- 


24 Para la imagen rabmica de Dios como maestro de la Tora; cf. b. Berakhot 8b, 
63b, y b. Abodah Zarah 3b; cf. M. Fishbane, "Inner biblical Exegesis: Types and 
Strategies of Interpretation in Ancient Israel", en Hartman / Budick, Midrash and 
Literature, 19. 

25 Ibid., 20. 
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mento clave si se considera la dpoca en torno al 150 a.C., cuando finaliza 
la produccidn de textos candnicos y prolifera un sinffn de modos sofistica- 
dos de exdgesis: Qumrdn, los apdcrifos conocidos como Biblia reescrita 
(Libro de los Jubileos, Testamento de los Doce Patriarcas) y las versiones 
de la Biblia al griego por parte de los judfos alejandrinos, asf como los de 
la comunidad samaritana. A pesar de que el judafsmo helenfstico hizo uso 
de las tdcnicas exegdticas de la retdrica, las puso siempre al servicio del 
cultivo de sus propias tradiciones judfas. 

Fishbane presenta posteriormente los diversos tipos de interpretacidn 
de textos en la biblia hebrea. Para ello propone algunos de los modos por 
los que el documento fundamental del judafsmo no sdlo patrocind una 
cultura monumental de exdgesis textual, sino que ella misma fue su propio 
producto. En primer lugar, destaca el proceso de transmisidn intercultural 
de tradiciones, drea primaria en que ensenanzas autoritativas fueron 
recibidas y revalorizadas para las nuevas generaciones. Mitos del antiguo 
Oriente fueron adaptados teoldgicamente e historizados. Colecciones 
literarias de la dpoca ndmada fueron revisadas en orden a promover el 
prestigio y las demandas de los antepasados tribales; lugares (topoi) 
narrativos fueron reelaborados teniendo en cuenta nuevas consideraciones 
morales o teoldgicas 26 . Cuando la cultura oral fue asumida en la cultura 
del texto, en el primer milenio a.C., estos procesos continuaron, pero se 
fueron reduciendo y estrechando. La cultura, entonces como antes, deter- 
mind los valores por los que optaba y, en consecuencia, decidfa transmitir 
como autoritativos. Sin embargo, la revisidn de estos materiales estuvo 
siempre bajo la revisidn atenta del escriba docto, cuando pacientemente 
copiaba un texto y reaccionaba contra sus ambigiiedades y apariencias 
extranas. 

Asimismo, hace notar Fishbane que la labor interpretativa de los 
escribas es tambidn un signo que demuestra el dinamismo caracterfstico 
de la exdgesis referente tanto a cuestiones de la ley como a cuestiones de 
teologfa. Por ello se encuentran expansiones exegdticas de ensenanzas 
legales, asf como revisiones estratdgicas, en diferentes gdneros, de las 
antiguas tradiciones teoldgicas. La exdgesis no es mero diletantismo 
literario o teoldgico: surge por una crisis de algun tipo (lo incomprensible 
de una palabra o una norma...) allf donde la tradicidn senala problemas 


26 Cf. G. Fohrer, "Tradition und Interpretation im Alten Testament": ZAW 73 
(1961) 1-30. 
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que han de ser resueltos creativamente o determina el lenguaje recibido de 
la tradition que ha de ser imaginativamente reelaborado. 


IV. NATURALEZA DE LA AGGADA 

A1 exegeta que quiera aplicar el derds a la comprensidn teoldgica y 
literaria del texto del NT le es imprescindible conocer la naturaleza del 
derds en el dmbito judfo porque, salvadas las diferencias ya anotadas mds 
arriba, los autores del NT se las tuvieron que ver con el judafsmo rabfnico 
a la hora de legitimar a Jesus y su obra desde la Escritura. Estos, en 
consecuencia, hubieron de utilizar las categorfas del judafsmo de cuyo 
ambiente procedfan. Conocer, pues, la naturaleza de esta hermendutica es 
estar preparado para comprender el uso que de ella hizo el NT al servicio 
del kerigma y sus desarrollos. 

El autor contempordneo que mejor ha estudiado la aggadd ha sido, sin 
duda, J. Heinemann 27 , junto con I. Heinemann. A dl se deben las mejo- 
res consideraciones en torno a un campo tan amplio del judafsmo cldsico. 
Su aportacidn comienza por la explicacidn del nombre de haggadd/aggadd 
que, como es sabido, se desconoce por qud se vinculd al tipo de literatura 
a que hace referencia. Senala Heinemann, a este respecto, que quizd la 
explicacidn mds convincente del nombre de aggadd es la que lo relaciona 
no con los contenidos de dsta, sino mds bien con su mdtodo de transmi- 
sidn. Mientras la Escritura se lefa en la sinagoga a partir de un rollo, las 
aggadot no se lefan al pueblo en el contexto del servicio sinagogal. La 
tradicidn aggddica se transmitfa principalmente de boca en boca, es decir, 
siendo contada oralmente en la conversacidn del pueblo. El infinitivo le- 
haggid (del que se deriva la forma nominal haggadd), sindnimo de le- 
sapper, "contar o relatar una narracidn o historia", no nos saca de dudas, 
afirma Heinemann. La razdn es que es verdad que muchas aggadot refie- 
ren relates o, al menos, amplfan o reelaboran la narrativa bfblica, pero no 
todas. No faltan aggadot que son de naturaleza exegdtica, y muchas de 
dstas clarifican las partes no narrativas del texto bfblico. No faltan aggadot 


27 J. Heinemann, Darke ha-aggadah (Jerusalem 3 1970); id., Aggadah and its 
Development (Jerusalem 1974) en hebreo; id., "The Nature of the Aggadah", en 
Hartman / Budick, Midrash and Literature , 41-55. 
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que caen bajo la categorfa de dichos sapienciales, dichos morales o maxi- 
mas, especulacidn filosdfica... 

Por otra parte, Heinemann ensaya varios modos de clasificacidn de las 
aggadot. En tdrminos de contenido, hay aggadot indisolublemente unidas 
a la narrativa bfblica; aggadot histdricas que narran acerca de personajes 
postbiblicos y acontecimientos, y aggadot dtico-diddcticas que ofrecen 
ensenanza y trazan principios en el drea del pensamiento dtico y religioso. 

Pero el propio Heinemann reconoce que ni los lfmites ni los nombres 
de estas categorfas estdn enteramente fijados. Por ello cree que otra forma 
de clasificacidn serfa segun forma y estetica literaria: aggadd popular y 
aggadd homildtica o acaddmica. Pero esta clasificacidn tampoco cubre las 
muchas manifestaciones de lo que llamamos aggadd. Las propias aggadot 
bfblicas tampoco son homogdneas, porque no tratan sdlo de exdgesis, sino 
que expanden tambien y elaboran los relates biblicos y, en ocasiones, 
introducen en ellos autdnticas alteraciones. De este tipo de aggadd es el 
Libro de los Jubileos y el Apdcrifo del Genesis. 

En las aggadot de la literatura talmudica y midrdsica, los sabios que 
crearon y desarrollaron aggadd se tomaron una doble tarea: puesto que el 
sentido de la Escritura era plural, sintieron, por una parte, la necesidad 
de extraer todas las implicaciones de los contenidos y de toda palabra por 
superflua que pareciera; por otra, los creadores rabmicos de aggadd 
miraron hacia atrds a la Escritura para descubrir todo su sentido latente, 
y al mismo tiempo miraron al presente y al fiituro. La Escritura ensenaba 
ante todo c<5mo vivir mds que proporcionar simple informacidn fdctica. De 
todo ello, deduce Heinemann la naturaleza polifacdtica de la aggadd. 


V. ESTUDIOS DE LOS EVANGELIOS COMO DERAS 

Una vez que por midrds se entiende ante todo la hermeneutica peculiar 
del mundo de la Biblia, a saber, el modo de interpretar acontecimientos 
y ensenanzas del presente a base del recurso al texto sagrado indagando 
su inagotable sentido latente, ha llegado el momento en que la investiga- 
cidn se encamine a estudiar los evangelios como derds. 

La expresidn "los evangelios como derds" quiere dar a entender que el 
acontecimiento de Cristo, persona y obra, fue proclamado e interpretado 
por medio del recurso a las tradiciones del AT, en tanto que como realiza- 
cidn acabada del plan de Dios debfa responder a la Escritura. De ahf el 



EL MUNDO DEL MIDRAS/DERAS 


331 


principio/postulado "segun las Escrituras" que preside toda la teologfa 
neotestamentaria 28 . 

La propia tradicidn de los dichos de Jesus, tal como se fue plasmando 
a partir de la tradition oral en fiientes escritas, estuvo sujeta a un proceso 
de " actualizaci6n" a las nuevas circunstancias semejante al de la propia 
tradicidn veterotestamentaria. 

Esta inteleccidn de los evangelios como obras de fndole derdsica 
muestra que los autores del NT se sirvieron tanto de la forma exegdtica 
de interpretation derdsica {die exegetische Auslegungsform 29 ), como de 
la forma narrativa de interpretation {die narrative Auslegungsform 30 ). 
Con otras palabras, hicieron uso tanto de los mdtodos exegOticos de la 
tradiciOn judfa como de su modelo narrativo de elaboraciOn y expresiOn 
de pensamiento teolOgico {Denkform). Ambas formas de "interpretation" 
del acontecimiento de Jesus estdn indisolublemente unidas en los relatos 
evangtiicos; tanto es asf que no parece posible intentar una neta separa- 
ciOn. El mismo evangelio de Me presenta todo el relato subsiguiente de 
Jesus bajo el tftulo "evangelio", es decir, da a su narration en conjunto 
el cardcter de anuncio del cumplimiento de salvaciOn mesidnica, tal como 
se encuentra concentrada en la expresiOn "evangelio" de Dt-Is y Tr-Is 31 . 
Sin embargo, en la actual investigaciOn de los evangelios como derds 
destacan dos tipos de estudios claramente diferenciados. Por un lado, estdn 
las obras que analizan el texto desde el llamado "derds comparative", 
identificando las tradiciones por las que en cada caso pasa la trasposiciOn 
del AT al NT, asf como el papel de Ostas en el dmbito del AT y en el 


28 A. del Agua, El mitodo trddrasico y la exegesis del Nuevo Testamento, 85. 

29 Cf., p. ej., las citas de cumplimiento {Etfiillungszitate) del evangelio de Mateo 
como pesher cristiano. Cf. K. Stendahl, The School of Matthew and its Use of the Old 
Testament (Uppsala 1954). 

30 Cf. los relatos del evangelio de la infancia en Mt 1-2 y Lc 1-2; tentacion en el 
desierto, bautismo, transfiguration.,. y, en general, cuanto se dice mas abajo del 
"relato" de los evangelios como narracion interpretativa. Un evangelio es un conjunto 
de modelos narrativos, entreverados por otros de fndole no narrativa, tornados casi 
siempre de la tradition veterotestamentaria, al servicio del relato de la historia de Jesus 
que por medio de tal relato es proclamado/interpretado como Cristo. 

31 A. del Agua, " Aproximacion al relato de los evangelios desde el midras/deras": 
EstBib 45 (1987) 257-284, espec. 277-282, donde se estudian los encabezamientos de 
los evangelios sinopticos como expresiones que presentan los relatos acerca de Jesus 
como el Cristo a la luz del AT. 
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nuevo o nuevos contextos neotestamentarios en que se insertan. Y, por 
otro, las obras que estudian los textos de los evangelios desde su Indole 
narrativa, como relatos que ejercen una funcidn interpretativa en tanto que 
relatos. Se trata, por tanto, de la consideration de los evangelios como 
narration histOrica dentro de las peculiaridades hermenOuticas de la 
narratividad de Israel. 

Muchos son ya los estudios sobre la composiciOn de los evangelios 
desde los presupuestos hermenOuticos del derds comparative de que se 
tratO al principio. Constituyen hoy una de las lrneas mds sOlidas de inves¬ 
tigation en este drea de los estudios biblicos. La escuela espanola de 
targumistas y midrasistas es, sin duda, un exponente relevante de los 
mismos 32 . Y, lo que es mds importante, hay toda una cantera sOlida de 
estudiosos y programas. En America destaca el programa de D. Miller, 
que pretende publicar el estudio de cada evangelio, proponiendo en cada 
pasaje, siguiendo el orden riguroso de su apariciOn en la estructura narra¬ 
tiva del texto, el recurso derdsico al AT qile late en su composiciOn. El 
primer volumen, El evangelio de Marcos como midrds de la literatura 
primitiva judiay cristiana, ya ha sido publicado 33 . Le seguiran, por este 
orden, un volumen dedicado a Juan y otro a Lucas-Hechos como derds. 
Todo ello estd provocando un cambio notable en la vision de los orlgenes 
del cristianismo 34 . Hay que decir, sin embargo, que esta presentation 
de los recursos al AT, latentes o explfcitos en el texto, al margen de 
prestarse a discusiOn en muchos casos, no agota el campo de estudio. Este 
tipo de obras no hace sino abrir de par en par un camino que sOlo en 
dOcadas podrd completarse. El rastreo adecuado de las tradiciones del AT 


32 La coleccion Biblioteca Midrasica de la Asociacion BIblica Espanola es buena 
muestra de ello. 

33 D. Miller / P. Miller, The Gospel of Mark as Midrash on Earlier Jewish and 
Christian Literature (Le w i ston- Qu eenston- Lam peter 1990). Despues de una introduccion 
sobre la naturaleza del midras (1-27), expone la composicion del evangelio de Marcos, 
pasaje por pasaje, como un midras de los temas siguientes: Elijah and the crowds of 
old Israel (1,4-45), Levi-Moses and the crowds of old Israel (2,1-3,12), The Twelve 
as the Messiah (3,13-4,34), The Twelve as the new Israel (4,35-6,6), The Twelve as 
Suffering Servant remnant (6,7-7,30), Personal effort to achieve reconciliation (7,31- 
8,31), Jesus as the Suffering Servant (8,31-10,45), Solomon (10,46-12,44), Apo¬ 
calypses (13,1-37), Passover God as Savior (14,1-52), Psalmic God as Savior (14,53- 
15,39), and Jacob, Joseph, and resurrection (15,40-16,8). 

34 Ibid ., "The result, we predict, will be a dramatically revised view of the origins 
of Christianity and its sacred literature" (X). 
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asf lo requiere, pues dstas son las mediaciones por las que pasd la traspo- 
sicidn del AT al NT. 

El otro aspecto de la investigacidn de los evangel ios como der&s es el 
que los estudia desde su dimensidn de obras narrativas, en las que el 
relato, aggadd, como "forma de pensamiento" (Denkform), desempena ya 
en sf mismo una funcidn interpretativa en relacidn con el kerigma. Narrar, 
contar, relatar, es la forma especffica de desarrollo teoldgico de la narrati- 
vidad bfblica. En los evangelios, dsta es herencia de la tradicidn historio- 
grdfica del AT, tanto bfblica como apdcrifa 35 . Por ello, peculiar de la 
narratividad en los evangelios, escribe P. Ricoeur, es que la funcidn 
teoldgica y exegdtica del relato, antes que ser una obra de interpretacidn 
aplicada al texto, funciona ya en el mismo texto si este texto es un relato 
con una funcidn interpretativa 36 , como es el caso del relato en el evan¬ 
gel io. Esta es la razdn por la que F. Kermode, tal como se dice mds 
arriba, afirma que el evangelio de Marcos funciona como un midrds 37 . 
Y, en efecto, creemos que el relato de los evangelios funciona como una 
aggadd, no porque amplfe o desarrolle las partes narrativas de la Biblia, 
sino porque vincula la expresidn de la fe al relato de la historia de Jesus 
y dice su sentido mediante recurso al AT (derSs de cumplimiento). La 
especificidad derasica del relato en los evangelios viene de que su funcidn 
interpretativa la ejerce a travds del recurso al AT. El kerigma, pues, se 
narrativiza, vinculdndose a la historia de Jesus, o el relato se kerigmatiza 
por el recurso derdsico al AT. En todo caso, el relato ejerce la funcidn 
racional de proclamar la identidad entre el Cristo de la fe y el Jesus de la 
historia. 

Asistimos a una revalorizacidn de la narrativa en general y de la 
narrativa bfblica en particular. El postulado epistemoldgico de los mdtodos 
histdrico-crfticos, segun el cual la historia debe ser aislada de su interpre¬ 
tacidn para ser correctamente analizada, hizo que el relato fuese perdiendo 


35 A. del Agua, "Aproximacion al relato de los evangelios desde el midras/deras", 

a.c. 

36 P. Ricoeur, "Interpretative Narrative", en R. Schwartz, The Book and the Text. 
The Bible and Literary Theory (Oxford 1990) 237-257. El autor expresa bellamente el 
concepto de relato como interpretacion en los evangelios: "the juncture between 
exegesis and theology, before being a work of interpretation applied to the text, already 
functions in the text if this text is a narrative with an interpretative function" (237). 

37 F. Kermode, The Genesis of Secrecy: On the Interpretation of Narrative (Cam¬ 
bridge, Mass., Harvard University Press, 1979). 
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en lo histdrico su valor teol6gico 38 . Recuperada su dimensidn teoldgica, 
el relato es un modelo de expresidn religiosa, cuyos recursos, a veces 
ficticios, no cabe despreciar, sino que es preciso reconocer como medio 
de transmisi6n religiosa 39 . 


38 H. W. Frei, The Eclipse of Biblical Narrative: A Study in Eighteenth and 
Nineteenth Century Hermeneutics (New Haven-London, Yale University Press, 1974). 

39 R. Alter, The Art of Biblical Narrative (New York 1981). Aplicando un metodo 
estrfctamente literario a una serie de relatos tornados de la Biblia hebrea, pone de 
relieve el arte de su narracion. Reconociendo el valor de los estudios de redaccion y 
tradicion, afirma que estos han despreciado los ricos recursos de lo que el llama 
"historicized prose fiction": los recursos literarios de los que la modema novela nos ha 
hecho mas conscientes. Su mas importante leccion es que ha mostrado que es precisa- 
mente la composicion narrativa, la organizacion de los acontecimientos en el relato, lo 
que constituye el vehiculo que fomenta la interpretacion teologica. Cf. E. Auerbach, 
Mimesis: The Representation of Reality in Western Literature , trans. Willard R. Trask 
(Princeton, Princeton University Press, 1953). Libro de enorme influjo en la modema 
ciencia literaria. Lo que el llama interpretacion de la realidad a traves de la repre- 
sentacion literaria o mimesis muestra que la "ficcion", como estilo literario, no equivale 
a falsedad, sino que se opone a "realismo" como estilo literario. 
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El tema de las references de Pablo a la condicidn histdrica de Jesus, 
y mds en concreto a su encarnacidn, se inserta en el marco general de la 
cristologia paulina. 4 ,Hasta qu6 punto el Cristo predicado por Pablo 
coincide con el Jesus que predica el mensaje del Reino? El tema centrd de 
modo especial la atencidn de los exegetas protestantes de la segunda mitad 
del siglo pasado y de las primeras ddcadas del presente. Son conocidas en 
este sentido las explicaciones de F. C. Baur 1 , W. Wrede 2 , H. J. 
Schops 3 etc., que tienden a reducir la dependencia de Pablo con relacidn 
a Jesus e incluso a oponerlos abiertamente 4 . Tendencia que, en su pole- 
mica contra la escuela de Tubinga, A. Resch calificaria en terminos de 
"ultrapaulinismo M 5 . 


1 F. C. Baur, Vorlesungen iiber neutestamentliche Theologie (Leipzig 1874) 122ss. 

2 W. Wrede, Paulus (Religionsgeschichtliche Volksbiicher, 1. Reihe, 5/6 Heft; 
Tubingen 1907) 104. 

3 H. J. Schoeps, Paulus. Die Theologie des Apostels im Lichte des jiidischen 
Religionsgeschichte (Tubingen 1959) 46ss, 224ss. 

4 Mientras F. C. Baur y W. Wrede hablan de Pablo en terminos de segundo 
fundador del cristianismo, H. J. Schoeps ve en este apostol al "traidor" que, en oposi- 
cion con la actitud de Jesus, se propone demoler las tradiciones judaicas. En clave 
materialista, E. Bloch ve en Pablo al representante de la clase conservadora que ha 
apagado el fuego revolucionario del mensaje de Jesus ( Atheismus im Christentum. Zur 
Religion des Exodus und des Reichs [Frankfurt a. M. 1968] 188ss). Sobre las diversas 
opiniones en este campo, a partir de la escuela liberal, ofrece amplia informacion E. 
Jiingel, Paulus und Jesus. Eine Untersuchung zur Prazisierung der Frage nach dem 
Ursprung der Christologie (Tubingen 1972) 5ss. 

5 A. Resch, "Paulinismus und die Logia Jesu in ihrem gegenseitigen Verhaltnis 
untersucht": TU 27 (1904) 27ss. 
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Atenidndonos a los datos ofrecidos por los escritos paulinos, llama 
evidentemente la atencidn que, en su mensaje dtico, el apdstol haga tan 
escasas referencias exphcitas a Jesus 6 . Por otra parte, Pablo no aplica 
nunca a Jesus el apelativo de "maestro", ni habla de sus palabras como de 
una "doctrina" (en tdrminos de 8t8aoiceiv, 8tSaxf], pavGaveiv), ni de 
los cristianos como de "discfpulos" (paGrpm) de Jesus. Cuando en 1 Cor 
4,7 proclama seguir las "vfas del Senor" (raq 68o\x; pot) xdq £v Xpicr- 
T©), Pablo no tiene en vista el "seguimiento" de que hablan los sindpticos, 
sino la vida £v Xpicrtffi, con los imperatives que de ahf derivan. Para el 
apdstol, Jesus es ante todo el Kyrios, el Senor resucitado. Por eso, aunque 
mds de una vez trata de legitimar su ensenanza remontdndose a la "tradi- 
cidn" (cf. el recurso a los terminos 7capa)uxpPa veiv, raxpaSiSovai), el 
Jesus histdrico —si excluimos el evento de la muerte y resurreccidn— queda 
en la penumbra. Los textos que hacen referencia a la persona de Jesus son 
escasos y de cardcter general. Se limitan a decir que Jesus nacid de mujer 
y bajo la ley (Gdl 4,4), que era de la estirpe de David (Rom 1,3), que 
tenfa una serie de discfpulos (1 Cor 15,5), a los que anade a Santiago "el 
hermano del Senor" (Gdl 1,9), y finalmente que murid, fue sepultado y 
resucitd, aparecidndose a numerosos testigos (1 Cor 15,5). 

Tras estos datos hay que contar sin duda con una determinada precom- 
prensidn antropoldgica y cristoldgica desde la que Pablo contempla la 
figura del Jesus histdrico. Es sintomdtico, en este sentido, que en los 
pasajes en que es evocada la humanidad del Senor la referencia aparezea 
normalmente marcada por un tipo de modalizacidn que pone de relieve el 
contraste entre la negatividad de la naturaleza humana (histdrica), domina- 
da por el dolor, la humillacidn, la pobreza, la opresidn del pecado, de la 
ley y de la muerte, y la positividad que brota de la resurreccidn, caracteri- 
zada por el espfritu, la vida la libertad (Gdl 4,4ss; 2 Cor 5,21; Flp 2,5-11; 
Rom 6,9b). 


6 A. Resch ( a. c.) cree haber encontrado en Pablo al menos 925 pasajes paralelos 
con los Sinopticos, mas otros 133 en Ef, 100 en las Cartas Pastorales y otros 64 en los 
discursos de Pablo en Hch. Desde una postura mas realista, mas alia de las posibles 
"alusiones", V. P. Furnish da como validos no mas de ocho pasajes paralelos en el 
campo de la etica. La mayor parte de ellos estarfan en Rom 12-14 (Theology and Ethics 
in Paul [Nashville-New York 1968] 53ss). 
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Tales modalizaciones son al mismo tiempo consecuencia e indicador 
que permiten llegar a la verdadera naturaleza de la concepcidn cristoldgica 
paulina. 

Una de las modal izaciones preferidas por Pablo para describir la 
dimension histdrica del hombre en general y la de Jesus en particular es 
la que lo situa en la esfera de la adcp^. En cierto modo, la aap^ constitu- 
ye para Pablo el soporte biol6gico de las demds modal izaciones negativas 
de cardcter dtico, jurfdico y teol6gico. 

En nuestro estudio intentaremos analizar el sentido de dicha modaliza- 
cidn tomando como punto de referenda el texto de Rom 1,3. 


I. LA MODALIZACION KOtOC CHXpKa EN ROM 3,1 

Al abordar el estudio del tema conviene tener presente la especial 
fluidez semdntica de la terminologfa paulina 7 . Fluidez que, ldgicamente, 
es mds marcada en los tdrminos mds frecuentemente empleados, sometidos 
en cada caso a las obvias constricciones semdnticas impuestas por el texto. 
La frecuencia del tdrmino oap£, en Pablo es evidente: el tdrmino aparece 
72 veces a lo largo de las cartas autdnticamente paulinas, mds otras 19 en 
Ef, Col y Pastorales. A las que se debe anadir la presencia de las formas 
adjetivas capKiicoc; (6x) y aapiavoq (3x). 

Esta marcada presencia del tdrmino aap^, prueba evidente de la 
importancia del mismo en la configuracidn del pensamiento antropoldgico 
paulino, ha dado lugar a lo largo de la historia a fdciles homologizaciones 
que han ayudado poco a penetrar en la verdadera naturaleza del pensa¬ 
miento del apdstol. Baste recordar la poldmica sobre el tema suscitada por 
los exegetas de la escuela liberal en la segunda mitad del siglo pasado y 
primeras ddcadas del presente. En la formulacidn de las diversas opiniones 
tuvieron mayor influjo las premisas de cardcter histdrico-teordtico que el 
andlisis serio del texto, como puede observarse tanto en las propuestas de 
tipo agustiniano como en las de tipo dualistico-platdnico. La homologiza- 
cidn semdntica hizo, en el primer caso, que la cdcpl; fiiese entendida como 


7 R. Jewett, Paul’s Anthropological Terms (Leiden 1971) 123. La gran flexibilidad 
en el uso del termino, escribe, prueba que ootp^ no es un concepto nuclear en Pablo, 
sino que el apostol lo usa para defender lo nuclear del evangelio. 
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expresidn tfpica del hombre-en-oposicidn a Dios 8 , y, en el segundo, 
como algo fiindamentalmente identificado con el acojia, y, por tanto, 
como expresidn de la sensualidad material que empuja o conduce directa- 
mente al pecado 9 . 

La tendencia a la homologizacidn se advierte igualmente en las pro- 
puestas postliberales, como las de la escuela de la "historia de las religio- 
nes" (H. Gunkel, M. Dibelius) 10 o las de cuno existencialista de la es¬ 
cuela bultmanniana 11 . Lo mismo puede decirse en general de los autores 
que abordan el estudio de la Biblia con metodos de cardcter teoldgico 12 . 


8 Un representante de esta corriente fue A. Tholuck, "Emeute Untersuchung iiber 
aap£ als Quelle der Siinde H : TeolStudKrit 28 (1855) 477-497. Cf. W. Schauf, Der 
B e grijf "Fleisch" beim Apostel Paulus (Munster 1924); A. Sand, DerBegriff "Fleisch " 
in den paulinischen Brief en (Regensburg 1957). 

9 El hombre es came en cuanto que es cuerpo material, escribia F. C. Baur. La 
aap£ seria "ein sinnliches materielles, leibliches Wesen mit den dem materiellen Leib 
inwohnenden Treiben und Kraften". Las buenas intenciones del VOX>q estarfan inmovili- 
zadas por la aocpJ; sensual. En consecuencia, la oposicion carne-espiritu no se colocaria 
en el interior del hombre, sino en la esfera cosmica. Came y espiritu serfan, segun Gal 
5,lss, dos potencias que estan sobre el hombre (zwei iiber dem Menschen stehenden 
Machte). Cf. Vorlesungen iiber neutestamentliche Theologie (Leipzig 1874) 144. 

10 H. Gunkel y M. Dibelius hacen derivar el concepto paulino de aap£ del judais- 
mo, especialmente de la apocaliptica. Desde el estudio de las religiones orientales, 
Bousset se inclina por el origen helemstico del concepto, mientras que Reitzenstein 
prefiere localizarlo en el gnosticismo. La misma dificultad encontramos en otras 
propuestas mas recientes de caracter historico-religioso, como la que sostiene una 
dependencia directa de la doctrina paulina con relacion a la doctrina esenia de Qumran. 
Sobre la antropologia en el mundo hebreo y especialmente en Qumran remitimos a los 
interesantes estudios de S. Fernandez-Ardanaz, "Evolucion en el pensamiento hebreo 
sobre el hombre. Estudio diacronico de los principales conceptos antropologicos": 
RCatT 12 (1987) 263-311; "El problema del hombre en los textos de Qumran. Semanti- 
ca de los principales terminos antropologicos": RCatT 15 (1990) 1-65. Cf. H. P. Hyatt, 
"The View of Man in the Qumran 1 Hodayyot 1 ": NTSt 2 (1955/56) 276-284. 

11 Segun R. Bultmann, la a&p£ expresa la existencia del mundo de lo subsistente, 
transformado en esfera de pecado por la postura del hombre frente a el ("das Wie des 
durch die Siinde bestimmten CFCQJHOC heisst aap§"). Este tipo de existencia estarfa en 
oposicion a la del cristiano, dominada por el TWebjLUx). Cf. "Die Bedeutung der 1 dia- 
lektischen Theologie 1 fur die Neutestamentlichen Wissenschaft": ThBl 7 (1928) 57-67, 
hie 66. En semejantes terminos se expresa en su obra "Paulus", en RGG IV, 1019- 
1045. 

12 Sobre el metodo teologico y su relacion con otros metodos actuales remitimos 
a nuestro estudio "El metodo sociologico en la investigacion biblica actual": StMor 27 
(1989) 5-41, hie 10-11. Un ejemplo caracterfstico de aplicacion del metodo es el que 
nos ofrece L. Cerfaux, Jesucristo segun S. Pablo (Bilbao 1963) 139. "La teologfa de 
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Por nuestra parte, pretendemos abordar el estudio del sentido de la 
aap^ no en general, sino dentro de la fdrmula concreta Kara aapica 
referida a la enearnacidn de Cristo, tal como aparece en el texto de Rom 
1,3-4. 

El sintagma Kata aapKa aparece 17 veces en los escritos paulinos, 
mds una vez en Efesios y otra en Colosenses. En los demds escritos del 
NT aparece solamente una vez (Jn 8,15) 13 . Naturalmente, las recu¬ 
rrences del sintagma ofrecen significados diversos segun los diferentes 
contextos. 

La perfcopa de Rom 1,1-7 ha sido objeto de numerosos estudios 14 . 
Tal constatacidn nos dispensa de prolijas referencias a lo "ya dicho", 
constituyendo a la vez un estfmulo para afrontar el problema por nuevas 
vfas. El objetivo de nuestro estudio se situa precisamente en el piano 
metodoldgico y, concretamente, en la aplicacidn del mdtodo estructural. 

1. Andlisis estructural de Rom 1,1-7 

El texto de Rom 1,1-7 rompe manifiestamente los mdrgenes habituales 
de las fdrmulas de saludo epistolares empleadas por Pablo. En nuestro 
caso, tal ampliacidn obedece probablemente a una preocupacidn "autolegi- 
timadora" del apdstol. Tal autolegitimacidn no tiene aquf caracter apologe- 
tico frente a presuntas actitudes hostiles, a diferencia, p. ej., de Gdl 1,1-4; 
cf. 1 Cor 9,lss. Es mds bien una exigencia circunstancial. No habiendo 
tenido el apdstol un contacto especial con la comunidad de Roma, resulta- 
ba casi obligado preparar el encuentro personal (Rom 1,10; 15,23-24) con 
una previa presentacidn de su persona y de las li'neas fundamentales de su 
evangelio 15 . 


S. Pablo, escribe, atribuye a la resurreccion de Cristo el papel esencial en nuestra 
transformacion en 1 cristianos 1 ... Si hay un Cristo segun el Espiritu despues de la 
resurreccion (Rom 1,4), es que habfa anteriormente un Cristo segun la came" (Rom 
1,3; 9,5). 

13 Con construccion genitival (Kocxdt xr^ aapKoq) es usado en Gal 5,17. 

14 Cf. M. Hengel, II Figlio di Dio (Brescia 1984) 90. "Probablemente, escribe, a 
ningun otro texto neotestamentario han sido dedicadas tantas paginas en los ultimos 
tiempos como a este". 

15 Sobre el tema remitimos a las siguientes obras: O. Michel, Der Brief an die 
Romer (Gottingen 5 1978) 63ss; P. Althaus, Der Brief an die Romer (Gottingen 1932; 
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Los motivos tocados en el desarrollo del "saludo" deben suponerse, 
"en principio", homogdneos al resto del discurso al que sirven de intro¬ 
duced 16 . Esta cuestidn de principio no pretende descartar la posibili- 
dad de que nuestro texto haya manipulado materiales preexistentes. Pero 
sf quiere dejar en claro que los materiales integrados estdn llamados, a 
travds de las oportunas manipulaciones narrativas, a tener sentido sdlo en 
y a partir de la unidad del discurso. De ahi que la busqueda del sentido 
no pueda proceder primariamente por via histdrico-formal sino a partir del 
analisis de las estructuras internas del discurso. El analisis estructural se 
conecta con los datos histdrico-formales desde el discurso en cuanto tal, 
es decir, a travds de los diversos cddigos que rigen el sistema de la 
"referenda". 


trad, it.: La lettera ai Romani [Brescia 1970] 21ss); C. K. Barret, The Epistle to the 
Romans (London 9 1987); O. Kuss, Der Romerbrief (Regensburg 1963) 4ss; H. Schlier, 
Der Romerbrief (Freiburg i. Br 2 1979; trad. it. La lettera ai Romani [Brescia 1982] 
63ss); id., "Zur Rom l,3f", en Neues Testament und Geschichte. Festschr. O. 
Cullmann (1972) 207-218, hie 213. U. Wilkens, Der Brief an die Romer (EKK VI/1; 
Zurich-Koln-Neukirchen/Vluyn 1978) 55ss; E. Sjoberg, Der Menschensohn imathiopis- 
chen Henochbuch (Lund 1946); M. E. Boismard, "Constitue Fils de Dieu": RevBib 60 
(1953) 5-17; G. Friedrich, "Messianische Hohepriestererwartung in den Synoptikem": 
ZThK 53 (1956) 265-311, hie 286-89; L. Cerfaux, Jesucristo en S. Pablo (Bilbao 1960) 
139ss; B. M. F. van Iersel, " Der Sohn" in den synoptischen Jesusworten (Leiden 
1961); F. Hahn, Christologische Hoheitstitel (FRLANT 83; Gottingen, Vandenhoeck 
& Ruprecht, 1963) 246ss; K. Wegenast, Das Verstandnis der Tradition bei Paulus und 
in den Deuteropaulinen (WMANT 8; Tubingen 1962) 70ss; B. Schneider, "Kata 
Pneuma Agiosynes (Rom 1,4)": Bib 48 (1967) 359-387; E. Grasser, "Hebraer 1,1-4. 
Ein exegetischer Versuch", en EKK Vorarbeitenheft 3 (Einsiedeln 1971) 55-91; G. 
Bomkamm, "Zum Verstandnis des Christus-Hymnus Phil 2,6-11", en id., Studien zur 
Antike und Urchristentum. Gesammelte Aufsatze II (Miinchen 1970) 177-187; E. Lohse, 
en TWNT VH, 489 n. 47; id., "Der Konig aus Davidsgeschlecht", en O. Betz 
/ M. Hengel / P. Schmidt (eds.), Abraham unser Vater" (Leiden-Koln 1963) 337-345; 
E. Brandenburger, Fleisch und Geist. Paulus und die dualistische Weisheit (Neukirchen 
1968); id., Frieden imNeuen Testament. Grundlinien urchristlichen Friedensverstand- 
nisses (Giitersloh 1973) 17ss; C. Burger, Jesus als Davidsohn (FRLANT 98; Gottingen 
1970) 128ss; F. Neugebauer, "Die Davidssohnfrage (Me 12,35-37 par.) und der 
Menschensohn": NTS 21 (1975) 81-166; K. Muller, "Menschensohn und Messias": BZ 
16 (1972) 177-185; Kl. Berger, "Die koniglichen Messiastraditionen des Neuen 
Testaments": NTS 20 (1974) 1-44, hie 17. 

16 Este caracter introductorio aparece tambien claramente en Gal 1,1.8. 
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a) Rom 1,1-7 como unidad narrativa. 

La narratividad es la dimensidn del discurso que aflora al primer 
contacto con el texto. Toda unidad de discurso se presenta como un 
movimiento sintagm&tico de cambios de estado. El discurso avanza en 
cuanto el sujeto o sujetos van adquiriendo nuevos tipos de unidn con los 
respectivos predicados. En Rom 1,1-7 es fdcil detectar una pluralidad de 
sujetos, portadores de acciones y cualificaciones: Pablo, los profetas, 
Dios, Cristo, los paganos, los romanos. 

Al sujeto nabA.o<; son atribuidos los predicados SobAoq y <5«|>opiGpe- 
voq (v. 1), el predicado verbal £Adc|3opev (v. 5) y el deseo, implfcito en 
el augurio de gracia y paz (v. 7). Dios (08oq) aparece como sujeto de una 
relacidn de dominio (a €\ pertenece el evangel io: ebayyeAtov 0eob, v. 
lb) y como agente de una triple acci<5n: la primera, de anuncio (jtpoeTrrjy- 
yeiAxxxo, v. 2) en relacidn con el evangelio; la segunda, de realizacidn 
efectiva (opiaOevToq mob 0eob, v. 4), y la tercera, de accidn prospecti- 
va: donacidn auspiciada de gracia y paz (onto xob 9eob, v. 7). 

Jesucristo aparece como sujeto de estado de dominio en relacidn a 
Pablo (Pablo es 8obA,o<; Xptcxob Tqaob, v. 1), como objeto de anuncio 
profbtico (implfcito en el sintagma "su hijo" (uiob abxob, v. 3), como 
sujeto del atributo de estado que hace de 61 un ser histdrico (yevopevob 
£k ... Kaxa ..., v. 3) y del ulterior cambio de estado operado por Dios, 
que le "constituye Hijo suyo" (dpioOevxoq mob 0800, v. 4a). Aparece 
despuds como sujeto mediador del apostolado recibido por Pablo (8i’ oo 
£Adcffc>pev, v. 5a), como sujeto alcanzado por el honor que rinden los 
creyentes (bicep xob bvopocxoq abxob, v. 5c), como sujeto agente de la 
vocacidn de los pueblos (kAtixoi Tqoob Xpioxob, v. 6) y finalmente 
—junto con el Padre— como sujeto donador de gracia y de paz (v. 7). 

Otros sujetos que aparecen en la perfcopa son los que representan a los 
destinatarios: los "pueblos" (ePvq), sujeto-escucha de la predicacidn (v. 
5c) y "los romanos" (7taoiv xoiq £v 'Ptopt)), "incluidos" en el sujeto 
general "pueblos" (£v otq ^ctxe Kai bpeiq, v. 6). Elios son sujeto receptor 
de una triple accidn de Dios: amor (dtyaicrixotq), vocacidn (kAt|XoC<;), 
consagracidn (dcyioiq). Los "profetas", que entran en escena en el v. 2, 
funcionan como agente mediador del "anuncio" del proyecto de Dios en 
Cristo (Sid xcov Tcpcxprjxcov). 

Como se puede ver, el unico sujeto que funciona como "receptor" de 
cambio, sin que le venga atribuida funcidn de agente, es el destinatario 
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(pueblos-romanos). Por otra parte, el unico sujeto que actua sdlo en 
funcidn de agente de los cambios narrativos es Dios, el Padre. Cristo y 
Pablo funcionan sea como sujetos de cambio sea como agentes. La trans¬ 
formacidn de Cristo en Hijo-Kyrios le capacita para ser mediador activo 
( 81 ’ v. 5) del apostolado de Pablo y, a travds de Pablo, causa y tdrmi- 
no ("Cwcep too dvopatoq a^rcoo) de la obediencia de fe de los cristianos 
(v. 5). 

Las transformaciones de estado identificadas en 1,1-7 van acompanadas 
de diversas "modalizaciones". La transformacidn generativa viene modali- 
zada por la cualificacidn Kata aapKa (v. 4) 17 : Jesus nace de la estirpe 
de David segun la came. Por su parte, la transformacidn constitutiva de 
la filiacidn divina de Jesus es modalizada por £v Suvapet y Kata nvex>- 
pa dyuocruvriq. La expresidn dvaataaeox; veKpwv (v. 4) introduce 
en la transformacidn ultimamente citada una modalizacidn de cardcter 
dindmico-temporal. 

En el movimiento narrativo la sucesidn sintagmatica de las figuras 
corresponde al dinamismo de influjo operante entre las mismas. El dina- 
mismo transformador arranca de Dios, alcanzando, en primer lugar, a 
Cristo y, a travds de Cristo, al evangelizador (Pablo) y a los evangeliza- 
dos (romanos). Esta sucesidn estd articulada en dos programas que se 
recubren mutuamente: el de la funcidn apostdlica de Pablo y el de la 
dindmica del proyecto Salvador en Cristo. El primero (evangel izacidn) es 
portador histdrico del segundo y el segundo es contenido y fundamento 
real del primero. 

El programa que desarrolla la funcidn evangelizadora del apdstol es el 
que cabria esperarse en una presentacidn epistolar normal. El programa 
centrado en el proyecto Salvador de Dios en Cristo entra como expansidn 
literaria del primero, interrumpiendo, en cierto modo, su natural iter 
narrativo, que serd retomado mds adelante (v. 5). A partir del v. 5 el 
primer programa camina en forma normal hacia su tdrmino: referenda a 
los destinatarios de la accidn apostdlica (a travds la carta) y formulacidn 
de augurio de gracia y de paz (w. 6-7). 

Ambos programas evocan sintagmdticamente los correspondientes 
antiprogramas, centrados respectivamente en una hipotdtica no-genuinidad 


17 La lectura yevop6vou (de ytveoOoa) o yewco|i£VO'U (de yewav) no influye. En 
ambos casos la transformacidn narrativa hace referencia a la adquisicion biologica del 
"estado” de ser humano. 
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de la vocacidn apostdlica de Pablo, y en la alternativa de una cristologi'a 
no centrada en la resurreccidn de Cristo. El antiprograma que pondrfa en 
discusion la vocacidn apostdlica de Pablo no tiene en el resto de la carta 
resonancia particular, a diferencia, por ejemplo, de lo que sucede en Gal 
o en 1 Cor. Elio permite excluir una intencidn polemica frente a posicio- 
nes hostiles ya verificadas. Sin embargo, dada la reiteracidn de las expre- 
siones de autolegitimacidn, se puede hipotizar que, en la mente del apds- 
tol, las categories del antiprograma son una posibilidad a la que este 
quiere cerrar la puerta de antemano. 

El segundo antiprograma se delinea con rasgos mds marcados. Prueba 
de ello es el hecho mismo de la insercidn, no muy justificada literariamen- 
te, del programa cristoldgico en la fdrmula de saludo. Por otra parte, no 
es diffcil comprobar la importancia del argumento en el desarrollo del 
discurso de la carta. El Cristo predicado por Pablo (£'U(xyyeXiov), que es 
8 \>vapt<; tot) Geo© eiq aampiav navxi x& maxed ovxt (1,16), es el 
Cristo resucitado de la muerte mediante la Sbvapii; del Padre (8ia xfjq 
So^Tjq xod raxxpoq, 6,4; cf. 4,25). Sdlo mediante la insercidn, por la fe 
y el bautismo, en Cristo muerto y resucitado el creyente muere al hombre 
viejo y se siente en condiciones de caminar en la nueva vida (6,3-6), se 
hace hijo en el Hijo y coheredero con 61" (8,16-17). El tema de la correc- 
ta interpretacidn de la dimension soterioldgica de Cristo (en su direccidn 
ascendente y descendente) no es, pues, en Rom un crater marginal, sino 
piedra fundamental del discurso. 

Desde el nivel narrativo se suele tambien hacer referencia a la actividad 
interpretativa , tanto explfcita como implfcita o inferencial, a cargo del 
autor del discurso. Rom 1,1-7 destaca por su tono asertivo, que excluye 
cualquier hipdtesis de distincidn entre el orden del parecer y el orden del 
ser. Tal sucede, por ejemplo, en las afirmaciones del fimdamento divino 
de la vocacidn de Pablo y de la filiacidn divina de Jesus en conexidn con 
la resurreccidn. No queda descartada, sin embargo, en algun caso, la 
posibilidad de inferencia de lo explicito a lo implfcito. Por inferencia 
podrfamos, por ejemplo, intentar dar una respuesta al problema de si los 
cambios de estado afectados por las "modalizaciones" de la transformacidn 
histdrica de Cristo Kaxa capm y Kata Ttveupa son entendidos por el 
autor como realidades meramente "sucesivas" o como categorias "contra- 
puestas". La posibilidad de tal inferencia constituira uno de los puntos 
centrales de nuestro estudio. 
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b) La estructura profunda. 

La exploracidn a nivel narrativo nos ha permitido llegar a la formula- 
cidn de algunos problemas para cuya solucidn se impone una ulterior 
penetracidn en el tejido de relaciones ldgicas que se realiza a partir de las 
unidades minimas de significado. Para ello nos serviremos, en primer 
lugar, de algunos indices ofrecidos por la estructura formal externa 18 . 

Esta estructura nos ofrece el cuadro siguiente: 

n<xOXo<; bovlkoq Xpiaxou... 

K^Tycoq diizboxoXoc, 
dcixopiapevoq 

eiq eixxyyeXiov deov 
6 7ipoe7rr[yyei^aTO 

7i£pl xou viov auxou 

yevopevou 

£k arceppaxoq AocuiS 

Kara aapKa 

6pia0evxo<; 
viov 8eou 

£v 5'ovapei 

Kara rcvexjjLia dyuoauvriq 
dvocaxocaecoq vexpcov 

Irujou Xpiaxou xou icuptou fpwv 

tC oh 

£Xdpopev x«piv kocv dTioaxoXfiv 
eiq imoxor\v xriq max sax;... 

Tiacnv ... £v 'P6 |it\-• • 

dyoc7rnxoi<; Oeov> kA,t|xoi<; dcyioiq 

Xapn; Koci elpfivn 

duo xou 7iaxpo^ ... koci Kuptou 1. X. 

La estructura ofrece un esquema de car&cter concdntrico. Por los 
extremos aparecen los tdrminos que evocan los personajes tfpicos del 
saludo epistolar: el mitente (Pablo, v. 1) y los destinatarios (romanos) (v. 
7). Ambos van acompanados de una triada de atributos: Pablo es SoGXoq, 


18 La estructura formal externa trabaja con los materiales ofrecidos por la gramatica 
comun, que completan sin duda los ofrecidos por la gramatica narrativa. 
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kAt)x6<;, dmoGTokoc,, d(fxopiapevo<;; los destinatarios son KArpoi Irpoo 
Xptoxoo, dyowcnxoi, kAtixoi dytot. Ademds de la correspondencia 
cuantitativa resalta la correspondencia lexical: ambas trfadas se apoyan 
sobre el tdrmino kA.T|x6<;, atributivamente "cualificado": kAt|t6<; drcooxo- 
A.o<;, KArpoi Irjaon Xpiaxob, kAtjtoi dytot. 

Las dos perfcopas, centradas en el atributo kAt|x6<;, se prolongan en 
sendas expansiones introducidas por una estructura relativa (6, v. 2; Si’ 
oo, v. 5). La primera arranca de eoayyeAtov 0eoo para introducir el 
tema de la filiaci6n que culmina en Irjaoo Xptaxoo too Koptoo Tjpcov; 
la segunda parte de este mismo motivo para tornar al tema del apostolado 
(%dpiq Kai dc 7 tooxoAq forman endfadis). Elio es fndice evidente de una 
estructuraci6n concdntrica, cuyo vdrtice es Triooo Xptoxoo xoo Kopioo 
fipdiv, que, a su vez, funciona como aposiciOn sintdtica de 6pio9evxo<; 
oioo 0eoo tv 8ovdpei kxA. 

La unidad de 1,3-4, que arranca del sintagma que expresa el objeto de 
la "profecia", ofrece una estructura de marcado paralelismo: 


8 jtpoejrrtyyeiAaxo 
jtepi too oioo aOroo 


1) 

yevopevot) 

la) 

6puj0evro<; 

2) 

he arcepperax; Aam8 

2a) 

viov 08Ot) 




£v ftovapei 

3) 

Korea aapKa 

3a) 

raid 7rvet)jLicx dyuoawiv; 



2b) 

dcvaaT&aeco q veKpcov 


En la doble referencia al oioq se advierte una diferencia lexical. En el 
anuncio profdtico (1,3a) el tdrmino atributivo de oioq aparece en forma 
pronominal (aoxob, 3a) y el sujeto oioq tiene cardcter puramente referen- 
cial (rcept), mientras que en el estico que habla de la transformation 
efectiva (1,4a) el tdrmino atributivo aparece en forma explfcita (0eoo), 
funcionando oioq como sujeto pasivo de la accidn de Dios (6pto0evxo<; 
oioo 0eoo, 4a). 

Los esticos paralelos (segunda parte de la expansi6n) son introducidos 
por sendos participios (yevopevoo - 6pio0evxo<;). El paralelismo es 
trimembre (verbo - sintagma predicativo - modal izaciOn). La estructura 
paralela fundamental se ve ampliada en su segundo estico con los tdrminos 
tv Sovdpa y dyxtooovnq (rcveopa dyuooovriq). 

A nivel de estructuracidn externa no se puede resolver el problema de 
la referencia inmediata del sintagma tv 5ovdpei, dada la falta de tdrmino 
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correspondiente en el primer estico. A este nivel habria que decir que es 
igualmente posible su unidn con el sintagma anterior y con el siguiente. 
Para resolver el problema serd necesario recurrir a otros Indices de 
estructuracidn. 

Por lo que se refiere al segundo miembro de la estructura paralela, la 
forma externa pone en relacidn los sintagmas 2 y 2b (£k C7t£p|i.axo<; 
Aaw8 - dtvaaxdaecoq vacpav). A nivel proposicional, sin embargo, 
el paralelismo pone en relacidn los sintagmas 2 y 2a, por cuanto ambos 
funcionan (o pueden funcionar) como expresidn predicativa de los corres- 
pondientes participios. El paralelismo pleno a nivel formal permitirfa 
hipotizar la fdrmula completa \>id<; dcvOpdmot) vs. mo<; 0eo6. En tal caso 
el sintagma £k OTtepnaxo*; Aaw8 recuperarfa su posicidn estructural 
propia (complemento de "origen"), en paralelismo quidstico con 
6.vacxaomq veicpdiv (2 vs. 2b). Pero el andlisis estructural no puede ir 
mds alld de los lfmites avalados por la crftica textual. Un caso diverso es 
el del sintagma £v Suvdcpet y el del genitivo atributivo dyuoauvriq, que 
rompen el paralelismo tanto a nivel formal como proposicional. Se trata, 
por tanto, de verdaderas ampliaciones para las que se debe buscar explica- 
cidn por otras vias, mds alld del andlisis meramente estructural. 

c) Las unidades mfnimas de significado. 

La estructuracidn formal externa ha permitido comprobar el relieve que 
algunos terminos obtienen en la perfcopa, asf como su posicidn en el 
interior de la misma. Es dste un factor importante en el momento de 
precisar los semas contextuales. 

En cuanto se refiere a los semas nucleares conviene notar que, estando 
dstos en dependencia del uso "habitual" de las palabras (recogido normal- 
mente en los diccionarios) acusan, en cuanto tales, el influjo de las diver- 
sas culturas en las que dstos han sido gestados, y a las que han servido 
como vehfculo de expresidn. La determinacidn de tales semas en un texto 
blblico no podrd ldgicamente prescindir de las categorfas culturales del 
mundo judaico y helenista. Hacemos un breve recorrido por los tdrminos 
principales de nuestra perfcopa. 

revo|ievov) (de yiveaQat) ofrece los semas de comienzo, evolucidn, 
intransitividad. La forma verbal (part, pasado) anade el sema de tempora- 
lidad (anterioridad y continuidad). 
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Los semas de cap!; presentan una complejidad especial, dada la 
pluralidad de derivaciones semdnticas operadas en los diversos dmbitos 
culturales. Los semas nucleares subyacentes, de acuerdo con las diversas 
modalizaciones, son los siguientes: vida (vs. materia), somaticidad (vs. 
espiritualidad), blandura (vs. dureza). Como derivados cualitativos se 
pueden citar los semas de caducidad, debilidad (ffsica y moral) y, como 
derivados metonfmicos, los semas de humanidad y parentesco. 

ZTcepjia (de OTtdpeiv) conlleva los semas de vida, generatividad y, 
metonfmicamente, descendencia. 

'Opuj0evxo<;, ademds del sema "temporal" (participioaoristo), compor- 
ta los semas propios del verbo 6pi^eiv: Especialidad, separation, identifi¬ 
cation. Metafdricamente la "especialidad" puede situarse en el campo de 
lo legal o de lo doctrinal, generando los sememas declaration, definition, 
designation. 

Yio<; tiene como semas nucleares los de vida, generatividad, descen¬ 
dencia, dependencia, uniOn. Estos semas se encuadran primariamente en 
el campo biol6gico-som3tico, pero pueden generar metafdricamente 
nuevos semas aplicativos en otros campos, como el del amor (campo de 
la afectividad), adopcidn (campo jurfdico), discipulado (campo de la 
pedagogia), etc. En Rom 1,4, como es ldgico, la filiacidn con relacidn a 
Dios sdlo puede desarrollar los semas nucleares por vfa metafdrica. 

riven (la (jcveiv) lleva los semas de movilidad y dinamicidad. En el 
campo semdntico de la vida humana comporta los semas especfficos de 
racionalidad, afectividad, eticidad (con los semas atributivos de bondad 
o de maldad). 

Anvapit; conlleva los semas modalizantes de capacidady fuerza. Estos 
semas pueden desarrollarse en diversos campos sem6nticos, desde el 
natural (fisico) hasta el espiritual (humano y divino). 

'Ayicixjuvri. El tdrmino aparece por primera vez en los LXX. Es tfpico 
de la cultura judaica. Comporta los semas nucleares de separation 19 y 


19 El sema de "separacion" es caracterfstico tambien del verbo &<j>Op(C£W (dijxopiG- 
| 0 .evoq, Rom 1,1), termino tecnico para indicar la eleccion divina al apostolado. Es 
empleado por el autor de Hch (13,2) para describir la mision de Pablo y de Bemabe 
por parte de la comunidad de Antioqufa, y por el mismo Pablo cuando, emulando a los 
antiguos profetas (Jr 1,5; Is 49,1), se presenta como elegido por Dios para el apostola¬ 
do desde el seno matemo (Gal 1,15). La proximidad entre frytoi; (ftyicxa|i£Vo<; = ICITp, 
l£HpQ) y d(jxopiap£VO<; (dttfxDpltew) aparece clara en Lv 20,26; IRe 8,53 y Nm 8,11, 
donde se habla de Israel "elegido" como pueblo de Dios y de la tribu de Levi "separa- 




348 


estudios BfBLicos - Lorenzo Alvarez Verdes 


trascendencia. Se desarrolla primariamente en el campo de lo sacro, con 
los semas complementarios de divino (o divinizado), y despuds en el 
campo de lo dtico, con el sema de bondad, siempre en relacidn con las 
cualidades divinas. 

’Avacxaou; (dcvicxavat) tiene los semas de movimiento, verticalidad, 
elevaci6n. Estos semas se pueden verificar en el campo de lo inanimado 
(reelevacidn-reconstruccidri) o de lo animado (resurreccidn, recuperacidn 
de la vida). En este ultimo caso connota ldgicamente el sema previo de 
privacidn de vida. 


d) Semas textuales 20 . 

Teniendo en cuenta los fndices ofrecidos por la estructura formal 
externa y por la estructura figurativo-descriptiva podemos, sobre la base 
del sistema de diferencias por el que se rige el significado, identificar el 
siguiente tejido de relaciones en la estructura paralela: yevopevou + tic 
OTceppaxoc; Aam5 + xaxa capxa vs. 6pia0£vxo<; vio\) 9eo\5 + iv 8u- 
vapei Kaxa 7tve6|j.a dtyu»<ybvT|<; + dcvacxaaeax; vexp©v. 

El campo semdntico en el que se situa el tejido de relaciones de esta 
perfcopa es el de la "filiation" de Cristo, como se desprende ya desde las 
figuras iniciales: yevopivou y OpiaOevxoq t)io\j. Pero estas figuras, 
directamente relacionadas con los semas tfpicos de la filiaci6n (generacidn 
+ descendencia + unidn), no son, a nivel textual, capaces de despejar 
todas las ambiguedades que pueden surgir del discurso, concretamente la 
alternativa entre los clasemas "sucesidn" e "integration". Para ello serd 
necesario recurrir a la dindmica constrictiva del texto a partir del sistema 
relational del conjunto semidtico, con el concurso de los restantes conjun- 
tos figurativos (fex C7ceppaxo<; Aam6 / 0eo8, xaxa aapxa / xaxa 
Tuveupa dcyidxyovnq, £v 8wap.a, dvaaxdaeax; vexpwv). 


da" para un servicio especial, o de Aaron y familia, separados para ser jefes de la 
misma (1 Cr 23,13). 

20 Los semas nucleares son relativamente faciles de identificar, por cuanto son 
permanentes, no obstante la diversidad de culturas que hay an de tomarse en considera- 
cion. Los semas textuales deben ser identificados desde el tejido de relaciones ofrecido 
por el texto concreto. En su identificacion tienen un papel importante las estructuras 
identificadas a nivel formal extemo y las producidas a nivel figurativo-descriptivo. 
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La sucesidn de figuras de la primera serie demuestra la persistence del 
sema "bioldgico-humano", mientras que la de la de la segunda coincide 
en el sema "transhumano" (divino). 

Los resultados asf obtenidos estin llamados a ser convalidados por el 
an£lisis fundado en el sistema de la referenda, que explota los factores 
histdrico-formales del contexto paulino y extrapaulino. 

e) La aportacidn del cuadro semidtico. 

El cuadro semidtico permite identificar la carga sem£ntica que a nivel 
de contexto liberan los diversos lexemas y, al mismo tiempo, cubrir los 
vacfos semidticos de las deixis paralelas, originados por la falta de las 
figuras narrativas pertinentes. 

El cuadro semidtico, construido desde el campo semdntico de la filia- 
cidn a partir de los clasemas divino vs. humano , podria trazarse del modo 
siguiente. 


Filiacion 


divino 


humano 


constituido 
Hijo de Dios 
resurrection 
segun el pneuma 
dynamis 
santidad 


trascendente 

metahistorico 

espiritual 

potente 

santo 


biologico 

genealogico 

somatico 


nacido 

de David 
segun la came 


no-biologico 

no-genealogico 

no-somatico 


no-trascendente 
no-metahistorico 
no-espiritual 
no-potente 
no-santo 


La estructura del cuadro semidtico coloca bajo el campo sem£ntico de 
la "filiacidn” dos deixis regidas por los clasemas divino - humano. En la 
deixis de lo "divino" (Dl) figuran los semas nucleares trascendente, 
metahistdrico, potente, santo (correspondientes a las figuras Hijo de Dios , 
constituido, por la resurreccidn, con dynamis , segun el espiritu de santi¬ 
dad). En la deixis de lo "humano" (D2) figuran los semas nucleares 
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bioldgico, geneal6gico, somdtico, correspondientes a las figuras nacido, 
estirpe de David, seg&n la came. 

Las relaciones generadas por el cuadro semidtico son las siguientes: 

1) contrariedad: A vs. B (divino vs. humano). 

2) contradiccidn : A vs. no-A (divino vs. no-divino), y B vs. no-B 
(humano vs. no-humano). 

3) presuposicidn no-A -* B (= no-divino -* humano) y no-B -» A (no- 
humano -* divino). 

La relacidn de contradiccidn coloca bajo la deixis de lo humano (D2), 
en relacidn de "presuposicidn" mutua, los semas no-trascendente, no-me- 
tahistdrico, no-espiritual, no-potente, no-santo. La misma relacidn de 
contrariedad coloca bajo la deixis de lo divino (Dl) los semas no-bioldgi- 
co, no-genealdgico, no-somdtico. 

Entre los semas asf generados figuran no-potente y no-santo, que en 
virtud de la relacidn de "presuposicidn" permiten liberar los lexemas 
correspondientes de formulacidn positiva, que faltaban en el cuadro: 
debilidad y pecaminosidad, quedando asf complete el cuadro de contrarios 
de ambas deixis: 

trascendente vs. bioldgico, 
metahistdrico vs. genealdgico, 
espiritual vs. somdtico; 
potente vs. ddbil; 
santo vs. pecador. 

Tratando de resumir los resultados del andlisis en sus diversos niveles, 
podemos decir que Rom 1,1-7 ofrece una estructura literaria bastante 
definida tanto a nivel narrativo como formal. 

A nivel narrativo se constata la existencia de dos programas. El segun- 
do de ellos (programa cristoldgico) se incrusta en el primero (saludo y 
autolegitimacidn apostdlica) como fundamento y legitimacidn del mismo. 
La sucesidn de cambios narrativos hace emerger la figura de Cristo como 
sujeto receptor de cambio de estado por la accidn del Padre y bajo el 
influjo del Espfritu, pero, a la vez, como sujeto operador de cambio en el 
apdstol Pablo. La capacitacidn de Cristo como operador de cambio estd 
esencialmente vinculada al evento de la resurreccidn. 

La exploracidn semdntica, a partir especialmente del sistema de relacio¬ 
nes generado por el cuadro semidtico, permite poner la transformacidn de 
Cristo, operada en la resurreccidn, en relacidn con la transformacidn que 
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tiene lugar en virtud de su nacimiento biolbgico (de la estirpe de David). 
Pero permite a la vez precisar el cardcter de dicha relation: no se trata de 
simple yuxtaposicion integradora de dos niveles distintos, sino de una 
sucesidn sintagmdtica que combina elementos con cargo semidtica antiteti- 
ca. Pablo "contrapone" la semdntica del espfritu a la semdntica de la 
carne. La transformacidn que coloca a Cristo en condition de operador de 
la semintica del espfritu viene definida en tbrminos de "constitucibn en 
Hijo de Dios por la resurreccidn". 

Esta es la transformacidn mesianico-escatoldgica en sentido estricto, 
como se desprende del tftulo dado por el apdstol como colofdn de la 
constitucidn en Hijo de Dios: Jesus, el Meslas (Xptaxoq), Sefior nuestro 
(Kffpioq rpcov, v. 4). Por esta misma razdn, Dios es llamado frecuente- 
mente "Padre de nuestro Senor Jesucristo" (Rom 15,6; 2 Cor 1,3; 11,31). 

Como resultado del andlisis realizado se puede formular tambien una 
respuesta al problema del sujeto de atribucidn concreta del sintagma 
8 \>vd|J.ei (1,4). Los exegetas han concedido gran espacio al tema, debido 
especialmente a las consecuencias de orden teoldgico que se pudieran 
derivar, como la hipdtesis de un doble tipo de mesianismo o, incluso, el 
riesgo de adopcionismo. En lfneas generales se puede decir que las solu- 
ciones mds frecuentemente propuestas se inclinan por la unidn atributiva 
de £v Swapei con oioq (oioq £v dovapet), mientras que otros prefieren 
la unidn adverbial de dicho sintagma con 6 pia 0 evxo<; 21 . 

A nuestro modo de ver, los sintagmas £v Sovdcpet y Kaxa 7 tvet)|ia 
funcionan como modalizaciones del "cambio de estado" del que Cristo es 
sujeto receptor y el Padre sujeto agente. Las modalizaciones propiamente 
dichas no deben ser reducidas a mera funcibn atributiva de un tbrmino de 
la proposicidn. Por la modalizacidn del cambio de estado, indicada por £v 
8\)vd|i.et y por Kaxa 7tve6|ia, son afectados los diversos sujetos que 
intervienen en la din&mica del cambio: en primer lugar, el sujeto agente 
(Dios), que es quien propiamente imprime la modalidad y, despuds, el 
sujeto receptor del cambio (Cristo), en el que, a travbs del cambio, 


21 Por la interpretacion atributiva se inclinan, como escribe M. E. Boismard (a. c., 
6), la mayorfa de los autores modemos: Weiss, Zahn, Dodd, Lagrange, Huby, Durand, 
Prat, Viard, Bonsirven, Cerfaux, Dupont, O. Michel, H. Schlier, etc. Defienden, en 
cambio, la interpretacion adverbial el propio Boismard, Beck, Schlatter, K. Barth, etc. 
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quedard impresa dicha modalidad. Del mismo modo hay que decir que 
quedan afectados los "creyentes", denominados &ytoi en 1,7. 

El recurso de algunos exegetas a la idea de "preexistencia" que deberla 
estar presente en el sintagma Ttepi too mon avcon, que introduce las dos 
proposiciones participiales sobre la filiacidn humana y la filiacidn divina 
de Cristo (v. 3a), no creemos que pueda aportar luz especial en la inter- 
pretacidn del v. 4, por la sencilla raz<5n de que la idea de "preexistencia" 
est£ ausente a nivel de texto. La "filiacidn divina" a que se alude en 1,3a 
no tiene en principio contenido diverso del formulado en 1,4. El sintagma 
de 1,3a debe ser entendido como afirmacidn general o como afirmacidn 
proldptica. De hecho 1,4 ofrece la interpretacidn autdntica de tal afirma¬ 
cidn. 

2. El aval del cddigo intertextual 

Pablo usa con frecuencia el termino oap^, como hemos senalado mds 
arriba. Segun los diversos contextos se va desplegando la amplia gama 
semantica que el termino presenta en la literatura veterotestamentaria y en 
el rabinismo. Resultarla, pues, ingenuo pretender reducir las diversas 
recurrencias al comun denominador de la "negatividad". Pablo, por 
ejemplo, no tiene dificultad en aceptar la acepcidn ya empleada por Ez 
11,19, que permite contemplar la "came" como slmbolo del cardcter 
personal y flexible de la Nueva Alianza. Para ello pone la came en 
contraste con la piedra (tv tcXa^tv AxOivaiq vs. tv 7rXxx^iv KapSiatq 
aapidvaiq, 2 Cor 3,3). 

Tampoco puede verse negatividad de fondo en aquellas expresiones en 
las que accp£, connota la existencia ffsica del hombre en general, incluyen- 
do tambidn los problemas internos, como en las expresiones aap^ fpwv 
(2 Cor 7,5; cf. 1 Cor 7,28), tv capiri (2 Cor 10,3; Gdl 2,20; Flp 1,22. 
24. En Flm 16 tv oapici (kou tv icopicp) significa los vmculos sociales. 
Se puede observar, sin embargo, en estas expresiones una referencia mds 
o menos implfcita al destino terreno y perecedero del hombre y a las 
molestias que la condicidn humana conlleva, referencia que a veces se 
hace explfcita, como en el sintagma 0 vrprn aap£, (2 Cor 4,11; cf. 1 Cor 
5,5), dtoOeveta Tfjq oapKoq (Gdl 4,13). 

A pesar de todo en momentos determinados de su reflexi6n teoldgica, 
en coincidencia probablemente con problemas histdricos concretes surgi- 
dos en el seno de la comunidad, da a su visidn de la oap^ un sesgo cada 
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mds mds preciso y limitado. Para ello el apdstol se sirve principalmente 
de la antftesis aap^-tuveoiia y aap^tcayyeXxa. Ambas antftesis figuran 
no s<31o en los textos de car deter parendtico sino en los de car deter didas- 
cdlico. Aquf entran diversos textos en que se toca el motivo "genealdgi- 
co". Los textos que nos interesan mds de cerca se encuentran en Gdl y en 
Rom. 

a) La antftesis Kata aapKa - 5ta tfjq £jiayyeXxa<;. 

La expresidn aparece por primera vez en Gdl 4,23-29. Partiendo del 
simbolismo de los hijos de Abrahdn tenidos de Agar y de Rebeca, Pablo 
pretende demostrar a los judaizantes, defensores a ultranza de las obser- 
vancias tradicionales, que desde el principio el plan Salvador de Dios se 
desarrolld no tanto por la lfnea de la materialidad histdrico-genealdgica 
cuanto por la lfnea de la promesa (fhcayyeXxa). Se trata de dos lfneas 
claramente distintas, y en cierto modo contrapuestas, en cuanto estdn 
regidas por dos principios radicalmente diferentes: la promesa (oferta 
gratuita de Dios) y la came (aap£). Para expresar la dialdctica de ambas 
lfneas (salvffica vs. no-salvffica) Pablo se sirve de los sfntagmas 5ia tnq 
^TtayyeXfac; vs. Kata aapKa (yeyewr|Tai). 

En Rom 4 torna el motivo de la tmxyyzXia, pero esta vez no en 
contraste directo con Kata aapKa (4,1), sino con las categories que estdn 
inmediatamente ligadas a la materialidad histdrica, como la ley. De ahf las 
antftesis vopoi;-fe 7 cayyeX.ia. El desarrollo del discurso de Rom 4 pone de 
manifiesto que la filiacidn Kata aapKa (4,1) no tiene, en cuanto tal, 
valor salvffico, ya que dste estd reservado a la filiacidn que se realiza por 
la via de la promesa-fe. 

Rom 9,5.8 tiene un corte semejante a 4,lss. A1 principio del capftulo 
vuelve la fdrmula Kata aapKa, aplicada a la descendencia genealdgica 
de Cristo (v. 5): de los antiguos padres proceden los israelitas como 
procede tambidn Cristo "segun la carne". Pero inmediatamente precisard: 
"no es la generacidn natural (teicva tf|<; aapKoq) la que hace hijos de 
Dios; la verdadera descendencia es la que procede de la promesa" (tty; 
67cayyeAxa<;). La constatacidn de la procedencia carnal (Kata aapKa) de 
Cristo, en relacidn con los antiguos padres de Israel, no anula la polaridad 
entre la lfnea salvffica y la puramente genealdgica. A1 contrario, es en la 
realidad misma de Cristo donde se hard patente la diferencia radical entre 
ambas. Pablo ofrece buena prueba de ello en este capftulo al manifestar 
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la posibilidad —mds aun, la verificacidn prdctica— de tal dicotomfa: los que 
no son descendientes "segun la carne" (paganos) entran a formar parte del 
nuevo pueblo de Israel, mientras los que son solamente hijos "segun la 
carne" se quedan fuera 22 . 

b) La dialdctica Kata aapKa - Kara revet) pa. 

No obstante ser bastante frecuente, tanto en el los textos del AT como 
en el judaismo en general, el recurso al sintagma Kata aapKa para 
indicar "simplemente" la descendencia genealdgica de las personas sin 
ulterior connotacidn de cardcter antropol6gico-dtico, tenemos que recono- 
cer que en los escritos paulinos la referenda genealdgica viene frecuente- 
mente "modalizada" con la antftesis Kata aapKa vs. Kat’ fe 7 tayyeA,iav 
o Kata aapKa vs. Kata 7cvet)pa. Si el sintagma Kat’ tnayyzkiav 
puede dejar cierta duda sobre su capacidad de introducir una verdadera 
polaridad frente a Kata aapKa, por tratarse de un concepto que no es 
propiamente de orden antropoldgico, tal duda no parece subsistir cuando 
el sintagma contrapueso es Kata 7tve\jpa. Tal antftesis es empleada por 
Pablo como modalizacidn de diferentes verbos: etvoa (Rom 5,5); £fjv 
(Rom 8,13); rcepiTcatefv (Rom 8,4); yewav (4,29). Es interesante notar 
en Gdl 3 el paso de Kat’ tnayyeXiav (v. 23) a Kata jcvetipa (v. 29). El 
paso corresponde a un progreso semdntico en el sistema de relacidn: de 
la antftesis a nivel genealdgico se pasa a su verificacidn a nivel pragmdti- 
co, expresada en tdrminos de persecucidn (SuoKeiv), sufrida por el por- 
tador de la categorfa Kata Tcveopa de parte del portador de la categorfa 
Kata aapKa (3,29). 

Que el sintagma Kata aapKa evoque en la mente de Pablo un hori- 
zonte dtico-antropoldgico en clara oposicidn al evocado por el sintagma 
Kata 7tv£\)|ja se desprende tambidn de los textos en que dste ultimo no 
viene explfcitamente formulado. Esto aparece de modo especial cuando la 
fdrmula Kata aapKa acompana a un "verbo": £nv (Rom 8,12.13), etvai 
(Rom 8,5); 7cepi7catetv (Rom 8,4; 2 Cor 10,2), atpate\)ea0ai (2 Cor 


22 En 1 Cor 10,18 se emplea la expresion lapaftX Kaxa aapKa para indicar 
simplemente el caracter de unidad nacional fisica, sin hacer referenda a la posibilidad 
de que junto al Israel Kaxa aapKa exista "otro" Israel, el Israel xob 0eob (cf. Gal 3,29; 
4,29; 6,16; Rom 2,29; Flp 3,3). 
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10,3), KouxcccOca. (2 Cor 10,11), PodAedecGou (2 Cor 1,17), yivdxTKeiv 
(2 Cor 5,16) 

Mds alld de la formula concreta que nos ocupa, encontramos la antfte- 
sis real que Pablo construye desde los tdrminos oap^-rcveOpa para indicar 
la condicfon del hombre "dividido" entre el querer (GeXeiv) y el hacer 
(TeXet v). Espfritu y carne, escribe en Gdl 6,17, tienen tendencias (£m- 
fJopia) opuestas, como son opuestos los frutos de ambos. La misma 
constatacfon se nos ofrece en Rom 7,14: "Se que lo que habita en mf, es 
decir, en mi carne, no es el bien sino el mal". "Con la mente, sigue 
diciendo, sirvo a la ley de Dios, mientras que con la carne (Trj oapiri) 
sirvo al pecado". 

A esta concepcidn antropoldgica no es ajena la naturaleza de Cristo. De 
hecho, Pablo ve realizada en la humanidad de Jesus la triple esclavitud del 
pecado, de la muerte y de la ley. Dios ha enviado a su hijo £v opouBpaxi 
oapK6<; dpapxfaq, condenando de este modo el pecado en la came (£v 
oapid, Rom 8,3). Ciertamente Pablo excluye que Jesus fiiera Sidicovoq 
Tnq dpapxiaq (Gdl 2,17). Sin embargo, el apdstol no tiene dificultad en 
afirmar: "Al que no conocid pecado, por nosotros le hizo pecado, a fin de 
que nosotros vinidsemos a ser justicia de Dios en dl" (2 Cor 5,21). En 
relacidn con la muerte dird explfcitamente que sdlo despuds de la resurrec- 
cidn "la muerte no tiene ya poder sobre dl" (Rom 6,9). De la sumisidn de 
Jesus a la ley habla claramente en Gdl 4,4-5: "Llegada la plenitud de los 
tiempos, Dios envid a su Hijo, nacido de mujer, nacido bajo la ley (yevo- 
pevoq imo vopov) para liberar a los que estaban bajo la ley". El naci- 
miento histdrico de Cristo es visto, pues, desde la negatividad de la 
sumisidn a la ley, negatividad que serd superada sdlo a travds de la obra 
redentora. 

La exploracidn intertextual permite comprobar que Pablo usa la bina 
cdcp^-7cvebpa con una carga marcadamente antitdtica. En paralelismo con 
itve6|0.a, escribe E. Schweizer, la aap^ se aproxima a la idea de potencia 
que ejerce sobre el hombre su influjo, determinando la suerte de este aun 
despuds de la vida terrena 24 . El lenguaje de Pablo en tales casos estd 


23 No se puede hablar de sentido anti-pneuma en el uso de la formula Kata oapKa 
unida a un adjetivo, como acx|>6£ (1 Cor 1,26), o a un substantivo, como icupio^ (cf. 
6,5; Col 3,12). 


24 E. Schweizer, aap£, en ThWNT VE, 132. 
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marcado por el dualismo helenfstico, aunque tal dualismo no lo lleve al 
nivel metaffsico, ya que Pablo habla del hombre en cuanto ser concrete 
e histerico. 

Pablo no tiene dificultad en aplicar a la humanidad de Jesus la accidn 
de las mismas potencias negativas que actuan sobre el hombre en general. 
Mds aun, es a partir de ahf c<5mo el apdstol construye su cristologfa y la 
antropologia cristiana que de ella deriva, fundadas ambas en la potencia 
que brota de la resurreccidn. 

El modelo cristolbgico y antropoldgico-cristiano de Pablo ofrece 
caracteristicas muy particulares. Elio hace que el andlisis intertextual se 
pueda extender diffcilmente a otros escritos del NT. Ya en las mismas 
cartas deuteropaulinas y en las pastorales se advierte un giro hacia una 
visibn cada vez mds positiva de la humanidad de Cristo (Col 1,22; Ef 
2,14; 1 Tim 3,16). Mucho mds neta es la evolucidn en los escritos jodni- 
cos, que ofrecen una verdadera teologfa de la encarnacidn con la corres- 
pondiente profesidn de fe en la venida de Jesus "en la carne"(Jn 1,14. Cf. 
1 Jn 4,2; 2 Jn 7). 


CONCLUSION 

Los resultados obtenidos a partir del cddigo intertextual vienen a 
legitimar los ya obtenidos a partir del andlisis estructural de Rom 1,1-7, 
especialmente en cuanto se refiere a los vv. 3-4. No vemos dificultad en 
admitir, con gran parte de los exegetas, que en estos ultimos versfculos 
este subyacente una fdrmula de fe cristiano-judaica. Hay en nuestra 
perfcopa indicios formales de insercidn de elementos preexistentes. De 
hecho, la mayor parte de los doce criterios elencados por E. Stauffer para 
detectar la presencia de una fdrmula de fe se pueden identificar fdcilmente 
en nuestro texto: construccidn sencilla y generalmente paratdctica, recurso 
a la formulacidn relativa o participial, presencia de cierto ritmo que 
camina a hombros de una estructura paralelfstica de corte triddico, formu¬ 
lacidn de una verdad de fe de car&cter fundamental, recurso al motivo del 
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"nombre", etc. 25 Por esta raz6n E. Grasser no duda en parangonar Rom 
1,1-4 con Hebr 1,1-4 26 . 

Los autores no estdn, sin embargo, de acuerdo en la delimitacfon de la 
formula de fe asumida por Pablo. En nuestra opinidn, que coincide con 
la de M. Hengel, H. Schlier y otros, los tdrminos de la formula serfan: 
(Jesucristo) nacido de la estirpe de David / constituido hijo de Dios por 
la resurreccidn de los muertos 27 . Estos son los forminos con los que en 
Hch 13, 22-31 se sintetiza el kerigma predicado por Pablo en Antioqufa 
de Pisidia. Delimitada de esta manera la formula primitiva, hay que 
atribuir a Pablo la insercidn de la antftesis koctcc oapKa / £v Suvccpei 
kcct<x jcveupa dyuooiijvriq. La presencia del genitivo atributivo (hebraico) 
dyuDODvriq en Rom 1,4, referido a 7cve6|!0c, no creemos que sea motivo 
suficiente para endosar toda la perfcopa a la formula de fe primitiva, no 
obstante la ausencia de este formino en los escritos paulinos. De hecho, 
tal genitivo tampoco reaparece en ninguna de las posibles rdplicas de la 
formula primitiva (cf. 1 Tim 3,16; 1 Pe 3,18b). Pablo pudo hacer una 
concesidn al lenguaje hebraizante empleado por algunos sectores cristiano- 
judaicos. Las objeciones que podrfan surgir de algunos textos que recurren 
al binomio odcp^-irveopa, como 1 Tim 3,16; 1 Pe 3,18b, no quitan 
fuerza a nuestra afirmacidn, ya que esos textos no reproducen literalmente 
la formula de Rom 1,4 ni son usados en el mismo contexto 28 . 


25 E. Stauffer, Die Theologie des Neuen Testaments (Giitersloh 4 1948) 316. Otro 
indicio citado por Stauffer es la presencia de terminos inusuales en el resto del escrito 
o de los escritos del autor que asume la formula. En Rom 1,4-5 los autores estan de 
acuerdo en reconocer como no usual en Pablo el genitivo hebraico ayuoawr|<;. 

26 E. Grasser, "Hebraer 1,1-4. Ein exegetischer Versuch", en EKK Vorarbeitenheft 
3 (Einsiedeln 1971) 55-91, hie 65. A estos criterios recurren G. Bomkamm y E. 
Schweizer para probar la presencia de fragmentos hfmnicos preexistentes en Hp 2,6-11 
y en Col 1,15-20; G. Bomkamm, ”Zum Verstandnis des Christus-Hymnus Phil 2,6- 
11", en Studien zurAntike und Urchristentum II. Gesammelte Aufsatze (Miinchen 1970) 
177-187, hie 178; E. Schweizer, "Kolosser, 1,15-20", en EKK Vorarbeiten Heft 1 (Ein¬ 
siedeln 1969) 7-31, hie 8ss; cf. R. Schnackenburg, "Die Aufnahme des Christushymnus 
durch Verfasser des Kolosserbriefes", en EKK Vorarbeiten Heft 1 (Einsiedeln 1969) 
33-50. 

27 M. Hengel, II Figlio di Dio (Brescia 1984) 87ss. 

28 Las expresiones empleadas por ambos textos £v aapKi - fev TtVttyi axi) no tienen 
la carga especffica de la antftesis paulina Kaxa aapKa / Kaxa Tivebpa. En 1 Pe 3,18 
(Xpiaxoq 0avaxco0ei<; jli^v aapid, CwonoiriOeiq 6^ 7CV8bpaxi) la muerte-en la-came tiene 
valor salvffico. 
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Por otra parte, Pablo no se plantea el problema de un mesianismo de 
Jesus en clave davfdica. Para el apdstol, el mesianismo de Jesus es de 
orden escatoldgico y, en cuanto tal, esti esencialmente vinculado a la 
resurreccidn. La irrelevancia del mesianismo davfdico va en Pablo vincu- 
lada a la irrelevancia de las categorfas de la "encarnacidn", para las que 
sdlo en Gdl 4,4 y 2 Cor 8,9 ofrece algunos indicios positivos 29 . 

La comprensidn en clave antitdtica de la bina Kata aapica - Kara 
Jtve6p.a creemos, pues, que es la que mejor se encuadra en el esquema 
antropoldgico, desde el que Pablo construye la figura del hombre "dividi- 
do" y desde el que contempla la obra redentora de Cristo. La "colocacidn" 
de la filiacidn divina, expresidn fontal de su mesianismo y de su Kupio- 
triq, en el dmbito de la resurreccidn (Rom 1,4) no creemos que implique 
riesgo alguno de interpretacidn adopcionista, como no lo implica el resto 
de la concepcidn cristoldgica del apdstol. Tal riesgo es sdlo resultado de 
transposicionesdecategorfas filosdfico-teoldgicas (concepto, p. ej., de dos 
naturalezas en una sola persona) que no eran ciertamente las manejadas 
por Pablo 30 . La cristologfapaulina, original y grandiosa, tiene de fondo 
todo el dramatismo del existencial humano. Esta dimensidn dramdtica no 
debe ser ni excluida ni rebajada con el apoyo de principios de fndole 
teoldgica, ajenos al pensamiento del apdstol. 


29 L. Cerfaux, o. c., 146: "La encamacion no enriquece a la came que asume 
Cristo, que sigue siendo came en el orden de la eficiencia... Es la resurreccidn la que 
introduce el cambio en la humanidad". "El detalle de que Jesiis sea de la raza de David 
(Rom 1,3) no tiene importancia alguna ni bajo el aspecto especulativo, ni bajo el de los 
intereses de los cristianos de la gentilidad: resulta, por tanto, que Pablo ha recibido de 
la tradicion el hecho de la descendencia davfdica". 

30 Boismard, a. c., 17. 
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La inspiration biblica estd necesitada de un profundo replanteamien- 
to \ El punto de partida deberfa ser una nueva interrogation a la Biblia 
sobre su propio origen. No es tan fdcil empresa, pero merece la pena 
intentarla. En este trabajo se pretende ensayar una nueva investigation 
partiendo del supuesto de que en el origen de toda obra hay una intuiciOn 
encarnada en una forma expresiva. De la polaridad entre ambas —mediante 
la invention— surge la obra artfstica. Este modelo de comprensiOn que 
explica la gOnesis de la obra literaria es perfectamente aplicable al caso de 
los autores sagrados. El presente estudio intenta un acercamiento de este 
tipo a la persona de san Pablo. Las cartas paulinas gozan de una gran 
inmediatez para conocer el instante de intuiciOn creadora que condicionO 
su composition, haciendo de su autor uno de los escritores religiosos mas 
geniales de la Humanidad. No es diffcil identificar el momento de la 
intuiciOn. Damasco es el punto de partida de lo cristiano de Pablo y de su 
actividad como predicador y escritor 2 . Mas no vamos a proceder en 


1 Sobre el estado actual de los estudios sobre la inspiracion cf. A. M. Artola, 
"Treinta anos de reflexion sobre la inspiracion biblica": EstBib 47 (1989) 363-415. 

2 Todos los grandes comentarios sobre Hechos tratan del tema de Damasco (Haen- 
chen, Cadbury, Conzelmann, Dibelius, Jacquier, Kiirzinger, O’Neill, Pliimacher, 
Dupont, Roloff, Trocme, Schneider, Williams, Wikenhauser, etc.). Como monografias 
principales estan las de G. Lohfink, Paulus vor Damaskus (Stuttgart, 1965) traducido 
al fiances con el titulo La conversion de saint Paul (Lire la Bible 11; Paris, Cerf, 
1967), y la de S. Sabugal, La conversion de san Pablo (Barcelona, Herder, 1976). El 
tema de la intuicion creadora literaria ocupa muy poco lugar en todos ellos. Los 
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nuestro estudio desde los supuestos de la ciencia de la literatura, sino de 
la teologfa bfblica 3 . En una parte primera abordaremos el evento de 
Damasco como fendmeno lingufstico a partir del texto autobiografico en 
que se objetiva. Luego procederemos a penetrar en su dimensidn revela- 
cional con el fin de detectar los aspectos intuitivos generadores de la 
redaccidn inspirada. Por fin, completaremos el cuadro destacando la 
comprensidn que Pablo tiene del ministerio del Nuevo Testamento como 
fuerza capaz de escribir la palabra de Dios en el corazdn de los hombres. 


I 

Prescindiendo de las dos rdpidas alusiones de 1 Tim 1,15-16 y 2 Tim 
1,9-11, que pertenecen a la dpoca ddutero-paulina, el fendmeno de Da¬ 
masco es un hecho perfectamente atestiguado por los textos de sus grandes 
cartas (Gdl 1,11-16; 1 Cor 9,1; 15,8-9; Flp 3,4-12). Estos testimonies 
tienen una importante confirmacidn en Hch 9,3-19; 22,3-21; 26,4-18. 
Todos ellos pertenecen al lenguaje religioso definido desde D. Evans 
como autoimplicativo 4 . No obstante, hay en el lenguaje de Pablo impor- 


aspectos literarios de la obra de Pablo aparecen mas destacados en J. Baruzi, Creation 
religieuse et pensee contemplative I. La mystique paulinienne et les donees autobio - 
graphiques des Epitres (Paris, 1951), y A. Brunot, Le genie litteraire de saint Paul 
(Lectio Divina 15; Paris, Cerf, 1955). El XVIII Centenario de la conversion de san 
Agustfn (1986) suscito algunos estudios sobre la conversion de san Pablo, por ejemplo 
J.-C. Fredouille, "Conversion personnelle et discours apologetique, de saint Paul a saint 
Augustin": Augustinus 32 (1987) 121-131. El autor afirma que san Pablo es el creador 
del genero literario del relato de conversion. Las presentaciones sinteticas del apostol 
como J. Becker, Paulus. Der Apostel der Volker (Tubingen, Mohr, 1989), o G. Barba- 
glio, Pablo de Tarso y los origenes del cristianismo (Salamanca, Sfgueme, 1989), no 
entran en el analisis del tema que nos ocupa. 

3 La teologfa bfblica no parece haber encontrado todavfa su metodo: "El lugar de 
la teologfa bfblica es impreciso; su ambito no goza de un estatuto indiscutible", dice P. 
Beauchamp, "Teologfa bfblica", en Iniciacion a la practica de la teologia I (Madrid, 
Cristiandad, 1984) 192. Una exposicion muy satisfactory la hizo el P. Benoit el ano 
1965 en su trabajo Exegese et theologie biblique I (Paris, Cerf, 1968) 1-13. Una 
exposicion reciente es la del P. Beauchamp en la obra citada; una sfntesis equilibrada 
se puede ver en Segalla-Bonora, "Teologfa bfblica", en Nuevo diccionario de teologia 
biblica (Madrid, Paulinas, 2 1988). Superando el concepto de teologfa bfblica elaborado 
en nuestra obra Naturaleza de la teologia biblica (Madrid, Cisneros, 1961), entendemos 
por teologfa bfblica la comprension de la fe desde y por la Biblia. 

4 D. Evans, The Logic of Self Involvement. A Philosophical Study on Everyday 
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tantes connotaciones de experiencia personal que, a efectos de un andlisis 
mas exacto, se incluirian mejor en el lenguaje llamado "de los espiritua- 
les" 5 . 

Circunscrito el ambito lingufstico del trabajo, es necesario fijar el 
genero de las unidades literarias en que Pablo transmite su experiencia. 
Investigadores como G. Lohfink han abierto pistas muy utiles 6 . Los 
relates de Damasco pertenecerian al gdnero de "apariciones", tan abundan- 
te en el Antiguo Testamento. En este punto es menester puntualizar las 
caracterfsticas de la visi6n de Damasco en lo que carece de paralelos 
veterotestamentarios 7 . En efecto, la aparicidn del Resucitado es un fen<5- 
meno unico por doble motivo: en todo el Antiguo Testamento no hay un 
caso de retorno visual del mds alld, y san Pablo es el unico ap6stol que 
no ha tenido previamente una experiencia sensible del Cristo histerico. En 
cuanto a lo primero, las cristofanfas pascuales introducen en el gdnero de 
las apariciones biblicas un "novum" absolute. En el Antiguo Testamento 
nunca se dan apariciones de personas humanas que han pasado a la otra 
vida 8 ; mucho menos, de seres resucitados. Esto podria parecer un detalle 


Language with Special Reference to the Christian Use of Language about God as 
Creator (London, SCM Press, 1963). 

5 J. Ladriere, "Le langage des spirituels", en Articulation du sens II. Les langages 
de la foi (Cogitatio fidei 125; Paris, Cerf, 1982) 67-83. El autor limita su analisis a los 
espirituales cristianos, pero como fenomeno de lenguaje es aplicable al interior mismo 
de la Biblia en la personalizacion y progreso revelacional de la historia de la salvacion. 
Los fenomenos de las vocaciones profeticas al estilo de Is 6,1-13, suponen una etapa 
previa de aceptacion del credo israelita que, en el momento de la experiencia profetica, 
se hace vivencia personal que prolonga y desarrolla la fe tradicional. Investigaciones 
recientes confirman estas relaciones entre el lenguaje de la fe y el lenguaje mistico: "El 
lenguaje mistico es una variante o una forma diferente del lenguaje de la fe. Ambos 
lenguajes suponen la experiencia religiosa", G. Mucci, "Linguaggio mistico e funzioni 
linguistiche nelle 1 estasi 1 di santa Gemma Galgani": CivCatt 142 (1991, IV) 122. 
Vease tambien G. L. Hallet, "Mistica e filosofia linguistica", en Mistica e misticismo 
oggi (Settimana di studio di Lucca, 8-13 settembre 1978; Roma 1979) 103-111. 

6 G. Lohfink, "Eine alttestamentliche Darstellung fur Gotteserscheinungen in den 
Damaskusberichten (Apg 9; 22; 26)": BZ 9 (1965) 246-257. Lo esencial de este trabajo 
lo reproduce en Paulus vor Damaskus (cf. supra). 

7 Los paralelos son: Gn 46,2ss; 31,11-13; 22,lss y el apocrifo de Jose y Asenet 
{La conversion..., 79-82, que resume el trabajo de BZ, antes citado, 248ss). 

8 La evocacion de Samuel por la medium de Endor (1 Sam 28,11-19) no se puede 
considerar como una aparicion del mas alia. La vision de Jeremias por Judas Macabeo 
(2 Mac 15,15) pertenece al orden de los suenos {ibid., 15,11) y no es una verdadera 
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accesorio, mas no es asf. Con las manifestaciones del Resucitado se inicia 
un nuevo modo de relacidn entre el mundo visible y el invisible. Una 
realidad somdtica de tipo humano, glorificada, empieza a actuar experi- 
mentalmente en el mundo de la historia. La relacidn entre los apdstoles y 
Jesus resucitado es cualitativamente diferente de la que se daba en el 
Antiguo Testamento entre los videntes y Yahvd. La trascendencia absoluta 
de Yahvd hacfa imposible la experiencia inmediata con Dios. La Encarna- 
cidn lanzd un puente merced al cual el hombre podia relacionarse con 
Dios en una experiencia propiamente inmediata. El teandrismo de Jesus 
hizo ya posible la comunicacidn entre Dios y el hombre en un nivel 
inmediato. Pero tales experiencias no se comunicaron a otros en el perfo- 
do histdrico de la vida de Jesus, sino sdlo desde el momento en que el 
Hijo del hombre fue constituido en Hijo de Dios con poder, segun el 
Espfritu de santidad, a partir de la resurreccidn de entre los muertos (Rom 
1,4). 

En cuanto experiencia personal de Pablo, el encuentro de Damasco es 
un "unicum" en todo el Nuevo Testamento. A diferencia de las experien¬ 
cias pascuales catalogadas en 1 Cor 15,3-8, Pablo carecfa de relaciones 
con el Jesus prepascual 9 . Vive, pues, en Damasco, una cristofanfa en 
estado puro. Acercarse al evento de Damasco supone, por tanto, adentrar- 
se en ese mundo de vivencias luminosas que actuaron en Pablo como 
impresidn de realidad de una naturaleza unica. De aquella aprehensi6n 
religiosa primordial se derivd la misidn apostdlica y la vocacidn literaria 
de Pablo. Pero las condiciones unicas de semejante impresidn de realidad 
le procuraron no pocas dificultades a la hora de expresarla literariamente. 
De ahf su recurso a lo que en nuestros dfas se llama "lenguaje de los 
espirituales" como el medio mds apto para comunicar la vivencia de su 
iluminacidn de Damasco. 


aparicion. 

9 Solo una simplificacion periodistica ha podido inducir a W. D. Saffrey a afirmar 
en su Histoire de I’apotre Paul (Lire la Bible 91; Paris, Cerf, 1991) 3031: "II n’y a 
aucune difference entre l’apparition de Damas et les apparitions succesives de Jesus aux 
apotres entre la resurrection et l’ascension". 
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II 

Una primera caracteristica de los relates conversionales de san Pablo 
es la distancia cronoldgica que media entre el evento y su comunicacidn 
testimonial. Entre Damasco y su narracidn en G&l 1,13-14 y Flp 3,7-12, 
ha transcurrido ya un par de decenios, senalados por no pocos aconteci- 
mientos de singular significacidn de los que nos informa el mismo Pablo 
y el libro de los Hechos. A los tres dfas de la visidn, pide el bautismo 
(Hch 9,18) y entra en la Iglesia que tan ferozmente habia perseguido antes 
(Gdl 1,13). Recibe la visita de Ananias (Hch 9,17-19; 22,14-16) y queda 
curado de su ceguera. Inmediatamente empieza una actividad predicadora 
que termina en un ffacaso (Hch 9,20-22; 26,20). En la imprecisa geogra- 
ffa de "Arabia", un tiempo de reflexidn (Gdl 1,17) le ayuda a captar en 
profundidad el alcance de su experiencia con todas sus consecuencias. A1 
cabo de este pardntesis contemplativo inicia su febril actividad como 
apdstol en una ininterrumpida sucesidn de viajes y de escritos que dirige 
a sus iglesias. Precisamente es en su segundo viaje apostdlico cuando 
inicia su actividad literaria condicionada por urgencias pastorales que no 
permiten una presencia corporal entre los fieles de Tesaldnica. Era la 
mitad del siglo i cristiano. Todavla no se habfa editado ninguno de los 
escritos que formardn luego el Nuevo Testamento. En esta parte primera 
de su actuacidn literaria no hace referencia alguna a los episodios que 
cambiaron su vida. Un incidente bien desagradable —la contestacidn de su 
misidn apostdlica por los judaizantes de Galacia— le lanza a describir 
narrativamente lo que recibid del Resucitado en el decisivo encuentro de 
Damasco. A partir de este momento las alusiones, mds o menos desarro- 
lladas, a aquel acontecimiento abundan en sus cartas. 

En estos relates llama la atencidn la ruptura estructural del discurso 
segun se trate de la etapa persecutoria de su vida o del momento de su 
conversidn. La aparicidn de Damasco divide en dos su vida: la etapa de 
perseguidor y la etapa cristiana. Entre ambas, un suceso metahistdrico en 
cuya narracidn cambia por complete de lenguaje y recurre a expresiones 
de puro corte teoldgico 10 . El relate de la preconversidn (Gdl 1,13-14; 


10 Esta ruptura la ha subrayado con particular vigor St. Breton: "La rupture n’est 
pas seulement un partage du temps. Paul se hate de la projeter sur une autre scene, 
pour contempler l’evenement sous les especes de l’etemite. Avec la certitude d’un 
savoir aussi intuitif qu’absolu, il peut ecrire aux Galates: 1 Mais quand Celui qui des 
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Flp 3,5-6) fluye normal en un lenguaje narrativo. Lo mismo se diga de la 
posconversidn (G&l l,16b-24). Mas el momento preciso de la conversion 
no es capaz de expresarlo si no es en lenguaje teolOgico tornado del 
vocabulario de las vocaciones profOticas: "Cuando plugo a aquel que me 
tenfa segregado desde el seno de mi madre revelar en mf a su Hijo para 
que.lo anunciara entre los gentiles..." (G£l 1,16). Si se quisiera simbolizar 
el relato conversional mediante un triOngulo, nos hallarfamos con una base 
de tipo histbrico-temporal que asciende en uno de los lados en perfecta 
coherencia narrativa. El lado descendente es tambien del mismo tenor 
histOrico. Pero la interseccidn de las lfneas laterales se pierde en una cima 
luminosa invisible. Es propiamente el momento del encuentro de Damas- 
co. Ahora bien, es precisamente este vOrtice invisible el que nos interesa, 
pues en 61 se situa la intuici6n creadora que no s<51o cambia toda la vida 
de Pablo, sino que genera su vocacidn de escritor inspirado. 


Ill 

Acceder al vertice invisible de donde parten las lfneas de este tridngulo 
lingiifstico es tarea vedada a las solas ciencias del lenguaje. No obstante, 
el anAlisis de las expresiones de fe en que comunica Pablo su vivencia 
contribuye a determinar el mundo de intimidad personal en que han 
acontecido determinados eventos. Con el fin de avanzar de lo expresado 
a lo que es el foco inefable de donde proceden las expresiones, resultan 
utiles los andlisis de D. Evans sobre el fiincionamiento del lenguaje 
autoimplicativo. En efecto, los relates paulinos abundan en expresiones 
que denotan "afecciones sensibles" 11 ( sensations ). Pablo cuenta que ha 
visto una luz y ofdo unas palabras; se ha sentido tocado por una fuerza 
violenta que le ha derribado al suelo. Hay tambi6n "estados corporales" 
{bodily states). Pablo queda ciego, sin ganas de comer, necesitado de 
ayuda para caminar. No faltan las "reacciones" {responses). Pablo dialoga 
con el aparecido, le pregunta quidn es, qud pide de 6\, etc. Se hacen 


le sein maternel m’a mis a part et appele par sa grace daigna reveler en moi son Fils 
pour que je 1’annonce parmi les payens 1 ", Saint Paul (Philosophies; Paris, Presses 
Universitaires de France, 1988) 10. 

11 Las expresiones tecnicas de este parrafo estan tomadas de The Logic of Self- 
Involvement, 46-114. 
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presentes determinados "estados afectivos" {moods). Pablo se siente 
enteramente desconcertado. No entiende nada de lo que le pasa hasta que 
recibe la visita de Ananias. 

En cuanto a los "cambios", Pablo los sufre profundos, tal como se 
describen en G£1 1,16-24 y Flp 3,7-12. El fariseo se hace cristiano; el 
intachable segun la ley se siente pecador; los valores que antes apreciaba 
se convierten en antivalores; cesa de buscar su propia justicia para conten- 
tarse con la que viene de Cristo por la fe, etc. Hay tambidn "informacio- 
nes" (reports): Pablo se hace apdstol (1 Cor 9,1), enviado a los gentiles 
(Gdl 1,16). Si nos fijamos en los "comportamientos reveladores de una 
afeccidn interna" (feeling-revealing-behaviour), vemos a Pablo dejar el 
grupo judfo de Jerusalen, enrolarse en la Iglesia cristiana, predicar la 
nueva fe, etc. La variedad de expresiones de valor autoimplicativo es 
grande en los relatos conversionales. Pero —como ya hemos advertido— 
el lenguaje de Pablo alusivo a Damasco pertenece propiamente a la varie¬ 
dad que se ha llamado "lenguaje de los espirituales" o de los escritores 
religiosos experimentales. 

Las caracterfsticas de tal modo de expresarse son las siguientes: 1) 
abundan las locuciones testimoniales desde una vivencia personal de lo ya 
crefdo, que comprometen al autor en una locucidn que es, a la vez, 
actual izacidn y proclamacidn de lo que comunica n ; 2) asume la verdad 
de lo que enuncia, sometidndose a todas las consecuencias de dicha 
pretensi6n 13 ; 3) manifiesta en una articulacidn significativa, el contenido 
real de la vivencia u ; 4) la expresa con recursos lingufsticos inteligibles 
a cualquier lector y hace posible el acceso comprensible del lector al 
objeto comunicado en el mensaje del escritor 15 ; 5) el acto de expresidn 


12 "Nous retrouvons dans le langage des spirituels tout ce qui est vrai du langage 
de la foi, en particulier du langage de la proclamation, qui presuppose la confession de 
foi [...] Mais le langage des spirituels ajoute une modalite particuliere au langage de 
la proclamation: il tente d’evoquer l’experience, le retentissement dans le vecu, de ce 
qui est affirme dans la confession de foi", J. Ladriere, L y articulation du sens II, 79. 

13 "II rend valable pour lui, meme au moment ou il s’exprime, ce qu’il affirme. II 
opere ainsi sur son existence meme [...] Son acte consiste a faire que ce qu’il proclame 
devienne effectif en lui", J. Ladriere, ibid., 79. 

14 "Par le langage, en outre, l’experience devient communicable. Pour cela il faut 
qu’elle soit detachee de son individualite et revele son universalite presomptive", J. 
Ladriere, ibid ., 80. 

15 "L’experience evoquee par le langage de spirituels, sous ses formes les plus 
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facilita al autor nuevas etapas en su experiencia, al mismo tiempo que 
prepara al lector a parecidas vivencias 16 . De acuerdo con estas leyes del 
lenguaje espiritual, el discurso de Pablo testimonia el paso de una etapa 
de fe vivida a nivel de creencias en el judafsmo a otra cuyo comienzo lo 
senalan las experiencias del mismo Dios anteriormente crefdo —el Yahvd 
del Antiguo Testamento—, que se revela como el Padre de Jesus, pero en 
una intervenci6n que deja huellas de fuerte vivencia. La conclusi6n que 
se saca de esta somera prospeccidn es que el relato testimonial de Pablo 
no sdlo estd dotado de autentico sentido, sino que denuncia un fondo de 
vivencias personales que no se puede rechazar. 


IV 

La teologfa bfblica se eleva sobre este material asf inventariado y 
depurado. Su pretensi6n es llegar, de algun modo, al evento mismo. Para 
ello, lo primero que debe hacer es ordenar los diversos pianos significati- 
vos que aparecen entremezclados y superpuestos en los textos. En efecto, 
comenzando por las expresiones de alcance sensorial, ^qu6 es en realidad 
lo que Pablo dice haber visto? <,Qu6 es lo que afirma haber ofdo? iQu6 es 
lo que de verdad se dio en lo que narra como experiencia t&ctil? Pero, 
ndtese bien, la pregunta no llega todavfa a las realidades transubjetivas a 
que remiten las expresiones. Se trata unicamente de senalar las diferencias 
entre el alcance normal de dichas expresiones y la singularidad del uso 
que de ellas hace Pablo 17 . En efecto, lo que entrd por los ojos de Pablo 
no fue exactamente lo que percibfan sus companeros de viaje: el paisaje 
del desierto de Siria, los muros de Damasco, etc. Pablo vio otra cosa muy 


elevees, n’est pas commune: elle est cependant dans la ligne du developpment en 
quelque sorte naturelle de la vie de foi. C’est en ce sens qu’elle comporte une reelle 
universalite et peut etre communiquee", J. Ladriere, ibid ., 80. 

16 "Par son caractere anticipateur, le langage peut encore preparer 1’experience; en 
celui qui rapporte une experience deja vecue, il peut meme ouvrir l’acces a des formes 
encore plus elevees... H agit en quelque sorte sur ceux qui le regoivent de maniere 
inductive: il produit en eux une certaine disposition a avancer a leur tour dans la voie 
qui conduit aux etats decrits", J. Ladriere, ibid ., 81. 

17 G. L. Hallet ha analizado el sentido complejo que estos fenomenos del "ver" de 
los espirituales tienen en el ambito de la lingiiistica, en su trabajo Mistica e filosofia 
lingiiistica , senalado en nota 5, 106-111. 
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distinta: una realidad del mundo invisible. Su vista percibio la luz en que 
se le mostrb envuelto Jesus resucitado. Lo que sus ofdos oyeron no fueron 
las conversaciones de su sequito, el rumor del viento, el ruido de la 
ciudad cercana, etc. Pablo escuchb las modulaciones misteriosas que 
emanaban del personaje de luz. Lo que experiment en el violento empuje 
que le derribb por el suelo no fue un golpe procedente de una causa 
natural, sino la fiierza imperiosa que dimanaba del Resucitado. No le ceg6 
la claridad solar reflejada en el desierto, sino el fulgor de la visibn. Sin 
dejar de ser verdaderamente sensoriales sus percepciones, lo que de hecho 
capt<5 en ellas fue una realidad del orden invisible. Mds aun, lo que vio 
y oy<5 no le llevb unicamente a conectar con una presencia humana del 
mds alld. Lo que llegb a aprehender fue que aquella visibn humana era el 
mismo Hijo de Dios. Sensacibn, comprensibn intelectual, revelacibn de 
la condicibn divino-filial de Jesus forman tres niveles distintos de una 
unica percepcibn en Pablo. 

A1 llegar a este punto es menester buscar las referencias reales —no 
meros hechos de lenguaje— para penetrar en el interior del fenbmeno de 
Damasco, toda vez que la teologfa bfblica pretende la comprensibn del 
contenido de los enunciados biblicos. Y este punto real de referencia es 
el hecho mismo de la condicibn resucitada de Jesus, quien, por la fuerza 
del Espfritu de santidad, puede irrumpir en la historia provocando verda- 
deras experiencias en seres personales que estan en una condicibn de 
homogeneidad ontolbgica con su somaticidad humana. En el caso de la 
visibn de Damasco nos encontramos con lo siguiente. Pablo ha sido 
"aprehendido" por Cristo resucitado (Flp 3,12) desde su condicibn de 
0djp.(x TCve'opoc'UKov (1 Cor 15,44) que posee por la resurreccibn. Pablo, 
a su vez, como jwe\)|i.craK6<; &v0powro<; (1 Cor 2,15) ha sido capacitado 
para entrar en un superior contacto con Cristo por una autbntica impresibn 
de realidad humana. Este encuentro no estd en el nivel de las posibilidades 
con que cuenta la mera iniciativa humana. La decisibn pertenece a Jesus, 
el cual se digna dejarse ver (©<f)0r|, 1 Cor 15,8). He aquf la compleja 
realidad de lo que acontecib en Damasco. De esta rica unidad primordial 
brotard, como una de las expresiones mds importantes, la actividad de 
autor inspirado cuando se ponga a transmitir su mensaje apostblico por 
escrito. Precisamente serd Pablo el que inicie la literatura inspirada del 
Nuevo Testamento. 
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V 

Antes de establecer la conexidn entre la redaction inspirada y la 
dimensidn de intuicidn creadora sobrenatural que posee el encuentro de 
Damasco es necesario subrayar un aspecto importante de dicha experien- 
cia. Es su cardcter irreductible a todo otro tipo de intuicidn creadora 
humana. Lo vivido por Pablo, a pesar de aparentes semejanzas, no tiene 
nada que ver con los fendmenos que estdn en el origen de los grandes 
inventos y las creaciones artfsticas. No fue como el instante genial que 
lanza a los grandes hombres de la historia a realizar impresionantes 
descubrimientos, esbozar poderosos sistemas de pensamiento o promover 
movimientos revolucionarios que cambien el curso de la historia. Aunque 
tiene una cierta analogfa con la intuicidn podtica, por haber despertado en 
Pablo el genio literario, es un hecho diferente. Es el mismo apdstol quien, 
en una lucida demostracidn, expone las diferencias cualitativas que sepa- 
ran los fendmenos de "sabidurfa del mundo" (o "sabidurfa humana") de 
las percepciones propias del conocimiento de Dios por la accidn del 
Espfritu. Todo cuanto afirma al respecto en 1 Cor 2,12-16 sobre sf mismo 
como poseedor del conocimiento pneumdtico vale perfectamente para 
entender el hecho de Damasco, pues las experiencias pneumdticas a que 
alude empezaron, sin duda, en aquella ocasidn 18 . Resumamos el racioci- 
nio. En su dimensidn racional posee el hombre la capacidad de actuar en 
un doble piano de percepciones: las puramente humanas y las que vienen 
del Espfritu de Dios. Hay un conocimiento natural que depende de las 
capacidades normales del hombre y cuyo cometido es conocer las cosas 
del mundo, pero con la posibilidad de conocer, en esa sabidurfa humana, 
la sabidurfa de Dios, es decir, la religacidn del todo a su principio (Rom 
1,19-20). El segundo conocimiento, enraizado igualmente en la condicidn 
intelectual del hombre, incluye capacidades cognoscitivas nuevas que 
provienen del Espfritu de Dios (ibid.) y llevan al conocimiento de "las 
gracias que Dios nos ha otorgado" (ibid.). Su caracterfstica es la "revela- 
cibn" (1 Cor 2,10). Si el conocimiento del primer tipo o natural se atribu- 
ye al "espfritu del mundo" (1 Cor 2,12), el segundo es propiamente obra 


18 Sobre el fenomeno del conocer pneumatico que posibilita el encuentro entre Jesus 
y Pablo, cf. A. M. Artola, " ' Comprehensus a Christo Domino 1 (Phil. 3,12). La 
struttura dell’esperienza di Cristo in san Paolo Apostolo", en Mistica emisticismo oggi, 
202-212. 
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del "Espfritu que viene de Dios" (1 Cor 2,12). Entre los dos tipos de 
experiencia hay una franca incompatibilidad. La sabidurfa humana no 
puede captar las cosas del Espfritu (1 Cor 2,14) 19 . La iluminacidn de 
Damasco fue una revelacidn (Gdl 1,16) de tipo pneumdtico. Como el 
hombre "naturalmente no capta las cosas del Espfritu de Dios" (1 Cor 
2,14), su expresidn en lenguaje normal es imposible; de ahf que las 
experiencias por el Espfritu sean "inefables". Aunque "indecible", el 
encuentro con el Resucitado no debfa quedar reducido al dmbito de las 
experiencias incompartidas. Es verdad que no todas las experiencias se 
expresan; ni las que se comunican utilizan siempre el medio literario para 
su objetivacidn. La de Damasco estaba dindmicamente destinada a una 
transmisidn por la predicacidn. Es lo que escribe Pablo en Gil 1,16: 
"Para que lo anunciara entre los gentiles". La revelacidn tenfa una dimen- 
sidn cierta de misidn apostdlica (1 Cor 9,1; 15,8-9). Mas ^cdmo realizar 
el paso de la inefable experiencia espiritual del Resucitado a la expresidn 
anunciadora? He aquf cdmo lo explica el apdstol (1 Cor 2,13). El Espfritu 
posibilita el hablar "no con palabras aprendidas de la sabidurfa humana, 
sino aprendidas del Espfritu, expresando realidades espirituales en tdrmi- 
nos espirituales". En estas expresiones se encarna —en lenguaje— el acto 
primero de la revelacidn por el Espfritu, la misidn, y la investidura 
apostdlica, de forma que el contenido comunicado en las palabras aprendi¬ 
das por el Espfritu es, estrictamente hablando, "palabra de Dios" (2 Cor 
2,17; 1 Tes 2,13). Ya esti descrito en todos sus elementos el evento de 
Damasco como una intuicidn creadora capaz de generar una expresidn 
literaria inspirada. 


VI 

San Pablo es el primer autor del Nuevo Testamento que aplica la 
condicidn de "palabra de Dios" a la predicacidn apostdlica. Es tambidn el 
primero que tematiza el Nuevo Testamento como palabra de Dios escrita 


19 La naturaleza singular del conocer pneumatico en san Pablo verla desarrollada 
en A. M. Artola, " ' Spirituals homo 1 . La estructura pneumatica del conocimiento 
religioso en el cristianismo segun 1 Cor 2,10-16", en Credo in Spiritum Sanctum. Atti 
del Congresso Teologico Intemazionale di Pneumatologia, II (Libreria Editrice Vatica- 
na, 1983) 873-886. 
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en los corazones de los fieles. Esta doctrina es la culminacidn de su teorfa 
sobre el conocimiento del Espfritu que los ministros del Nuevo Testamen- 
to son capaces de coraunicar con una accidn directa en el interior de las 
almas. Para seguirleen estas profundizaciones es menester recordar lo que 
el Antiguo Testamento habfa anticipado sobre la palabra interior grabada 
en los corazones (Jr 33,31-34). Pablo tiene plena conciencia de pertenecer 
a la Nueva Alianza (2 Cor 3,6) y se atribuye a sf mismo la eficacia para 
poder escribir en el interior de sus fieles el mensaje recibido en Damasco. 
Esa es su principal obra redactora: "Vosotros sois una carta de Cristo, 
redactada por ministerio nuestro, escrita no con tinta, sino con el Espfritu 
del Dios vivo; no en tablas de piedra, sino en tablas de carne, en los 
corazones" (2 Cor 3,6). "Vosotros sois nuestra carta, escrita en nuestros 
corazones, conocida y lefda por todos los hombres" (2 Cor 3, 2). Deten- 
gdmonos un momento en senalar la riqueza de estas afirmaciones 20 . 
Ante todo hay una carta escrita por el mismo Senor en el corazdn de 
Pablo. Estamos en la Nueva Alianza con textos escritos en el corazdn. El 
primero en recibirlos es Pablo en persona. Luego, Pablo reescribe esos 
textos en el corazdn de los corintios con la fuerza del Espfritu del Dios 
vivo. Evidentemente, tanto la carta primera como la segunda significan lo 
esencial de la revelacidn recibida por el apdstol y transmitida luego en su 
predicacidn. Esta carta escrita en el interior de los corintios es susceptible 
de una lectura por parte de todos. Se trata de la vida cristiana de la iglesia 
de Corinto, que pueden leer todos los paganos. 

El horizonte de comprensidn de todas estas ideas es la realidad de la 
escritura interior en el corazdn de los fieles. Pablo no habla de ninguna 
otra actividad redactora suya. Pero es consciente de que su ministerio es 
superior a los del Antiguo Testamento. Por eso es seguro que, cuando 
llegue a componer textos al estilo de la "letra" de los escritos del Antiguo 
Testamento, los tendrd por "palabra de Dios" —como su predicacidn oral— 
y por palabra inspirada. 


20 2 Cor 3,2-3 forma parte de una seccion sumamente embrollada. Ha sido objeto 
de numerosos trabajos. tlltimamente (23-29 sept. 1985) fue objeto de una semana de 
estudios paulinos en la Abadfa de San Pablo (Roma). Dos trabajos, el de J. Murphy 
O’Connor y A. Vanhoye (cf. Paolo Ministro del Nuovo Testamento [2 Cor 2,14-4,6] 
[Abbazia di S. Paolo-Roma, Benedettina Editrice, 1987]) se centraron en los temas de 
este capi'tulo. De los multiples aspectos tocados por el Apostol nos fijamos unicamente 
en el hecho de los textos escritos por el Espfritu en el corazon de los hombres. 
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No hay duda de que 2 Cor 3,2-3 es el texto capital sobre el carisma 
redactor de san Pablo. En 6\ se contienen recogidas con energfa —si bien 
en forma demasiado breve y alusiva, y mejor que en ningun otro pasaje 
del Nuevo Testamento— la doctrina sobre el ministerio apostdlico de la 
Nueva Alianza y la naturaleza de la predicacidn como locucidn del Espfri- 
tu que graba la palabra de Dios en las almas. Aunque no se aluda con 
palabras exphcitas a la redaction de los libros inspirados del Nuevo 
Testamento, no hay duda de que la superioridad atribuida al ministerio 
apost61ico incluye todos los carismas del Antiguo Testamento. Incluye 
tambidn el elemento conciencial de que gozan los apdstoles sobre su 
propio ministerio. Tal vez en esta descripci6n del ministerio de Pablo se 
contengan los mejores elementos para resolver el problema, que no ha 
recibido soluci6n satisfactoria, de la inspiraci6n de los colaboradores 
paulinos. Si la carta de Cristo escrita por Pablo en los corazones de los 
corintios es lefda por todos, fdcilmente se piensa en la analogfa de la carta 
escrita por Pablo en los corazones de sus mejores discfpulos, que dstos 
transcriben luego en sus textos, bajo el influjo del Espfritu. ^Por qud 
razdn las iglesias paulinas aceptaron tan fdcilmente como cartas inspiradas 
y autoritativas los escritos compuestos por colaboradores o discfpulos 
suyos, como pueden ser Heb, Col, Ef o Pastorales? 21 


VII 

Aunque no tenga directa relackin con el fendmeno de la intuicidn de 
Damasco, no queremos cerrar estas consideraciones sin aludir a un fend- 


21 El problema de la inspiracion de los colaboradores (amanuenses, secretarios, 
editores de los textos inspirados) ha llegado a un consenso. Fuera del mero amanuense, 
que nada modifica al texto del autor, y cuya accion forma un todo con la actividad del 
mismo, se supone que en todos los casos en que hay intervencion autonoma el escritor 
en cuestion es formalmente un inspirado; cf. el estado de la cuestion en Manuel de 
Tuya, "La inspiracion bfblica", en Introduction a la Biblia (BAC 262; Madrid, Edi¬ 
torial Catolica, 1967) 133-136. Lo que en esta explicacion no se aclara es la conexion 
entre el autor principal y los que actiian en su nombre. La doctrina paulina de la 
palabra interior escrita en los discfpulos, mediante la accion del apostol, por la presen- 
cia del Espfritu del Dios vivo, llega a ese fondo misterioso de la interaccion entre los 
dos autores. La reciente y exhaustiva monograffa sobre los secretarios de Pablo, E. 
Randolph Richards, The Secretary in the Letters of Paul (Tubingen, Mohr, 1991), no 
toca para nada el tema de la inspiracion de los colaboradores. 
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meno caracterfstico de la actividad inspirada de Pablo. Nos referimos a la 
rdpida canonizacidn de su obra escrita. Si Pablo fue, cronoldgicamente, 
el primer escritor inspirado del Nuevo Testamento, su "corpus" epistolar 
fue tambidn el primero en recibir —antes del cierre del Nuevo Testamento-^- 
el testimonio mds explfcito sobre su canonicidad. Ahf estd la homolo- 
gacidn que 2 Pe 3,15-16 hace de los escritos del apdstol con "las demds 
escrituras", es decir, el Antiguo Testamento. La presentacidn de la visidn 
de Damasco como la colacidn de una misidn apostdlica, sometida a fuerte 
contestacidn, recibid el discernimiento positivo en el concilio apostdlico 
(Gdl 2,6-10). En forma semejante, el corpus epistolar paulino recibid del 
Espfritu que actuaba en el seno de la Iglesia primitiva el discernimiento 
positivo que lo declard homologado a las Escrituras del Antiguo Testa¬ 
mento. De este modo, el autotestimonio del Nuevo Testamento sobre los 
escritos paulinos incluyen no sdlo el dato referente a su origen divino e 
inspirado, sino tambidn el de su canonicidad. 


CONCLUSION 

El evento de Damasco aparece en la vida de san Pablo como un fend- 
meno de una extrema riqueza y complejidad. Reducido a sus elementos 
esenciales, no fue sino la irrupcidn del Resucitado en la vida de Pablo, 
que carecfa de precedentes experiencias de Jesus en su existencia terrena. 
Por el cambio que operd en el apdstol, se le llama "conversidn". Pero fue 
tambidn misidn. Los elementos de impresidn de la realidad de Jesus se 
presentan en los relates de Damasco como una "visidn" o una "aparicidn", 
y tambidn como una "revelacidn". Por dindmica interior incoercible, la 
"visidn-misidn" tiende a la expresidn, la cual se realiza en doble forma: 
la predicacidn oral y la redaccidn literaria. Distinguiendo en la totalidad 
del evento estos aspectos de intuicidn y expresidn lingiifstica, fdcil es 
descubrir en el fendmeno excepcional de Damasco el momento de lo que 
se puede llamar en lenguaje teoldgico la "inspiracidn". En efecto, la 
intuicidn sobrenatural del misterio del Resucitado busca, por la dindmica 
de la misidn, la comunicacidn en formas de lenguaje. No hay discontinui- 
dad entre la intuicidn-inspiracidn, la predicacidn como autdntica palabra 
de Dios, y la redaccidn literaria. 

Esta constatacidn hace de la conversidn de Pablo y de la comunicacidn 
lingiiistica de la experiencia total de Damasco un caso perfecto de los 
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momentos constitutivos del fendmeno de la "inspiracidn blblica" y ofirece, 
dentro de la misma Escritura, un modelo de autotestimonio inspiracional 
al cual nada le falta. Pero Damasco no es como las vocaciones profeticas 
del Antiguo Testamento. El apostolado de Pablo pertenece a la Nueva 
Alianza, y este hecho le otorga condiciones especiales. El apdstol tiene 
una singular conciencia de las novedades de su misidn con respecto a la 
Escritura y su inspiracidn. La dpoca de la "letra" pasd. Se ha abierto el 
Nuevo Testamento con su palabra escrita en los corazones. El primero que 
lo describe asf es Pablo. Cristo escribid su palabra en el corazdn del 
apdstol. El la reescribid en el interior de sus fieles. He aqui un fendmeno 
nuevo que otorga a la descripcidn inspiracional de Pablo un interds singu¬ 
lar. Pablo es el mejor testigo de las realidades nuevas del carisma de 
inspiracidn en la Nueva Alianza. El elemento nuevo consiste en la pervi- 
vencia resucitada de Jesus, el cual interviene con su Espfritu, no sdlo para 
provocar intuiciones sobrenaturales y ayudar en su transmisidn oral y 
escrita, sino tambidn para animar con un soplo nuevo la "letra" del 
Antiguo Testamento, actuar en el interior del hombre mediante una 
"escritura en el corazdn" y componer textos homdlogos a los del Antiguo 
Testamento, pero dotados de una perenne presencia del Espfritu en la 
Iglesia en orden a su viva comprensidn. 

Esta singularidad anade a la doctrina inspiracionista de Pablo una 
plenitud de sentido que no se contiene en los autotestimonios bfblicos del 
Antiguo Testamento sobre su inspiracidn. Lo cual obliga a repensar la 
teologfa de la inspiracidn bfblica que toma como analogfa principal la 
profecfa o la inspiracidn del Antiguo Testamento. El estadio de reflexidn 
cristiana en que colocd san Pablo todo lo referente al origen, conserva- 
cidn, discernimiento y lectura de los textos inspirados desde la perenne 
presencia del Resucitado y del Espfritu por dl enviado modifica profunda- 
mente el modelo inspirativo del Antiguo Testamento. 

Este estudio sintetico de teologfa bfblica sobre la dimensidn inspiracio¬ 
nal de la conversidn de san Pablo pone en evidencia dos cosas. En primer 
lugar, que el mejor punto de partida para una teologfa de la inspiracidn 
bfblica es el autotestimonio de la Escritura sobre su propio origen divino. 
En segundo lugar, que es menester cambiar de metodologfa y no buscar 
en el Antiguo Testamento el punto de vista totalizante para entender el 
fendmeno inspiracional, sino en el Nuevo Testamento. Y dentro de dl, en 
san Pablo. 
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I. EL PROBLEMA 

Hch 3,19-26 es uno de los textos "m£s controvertidos" del libro de los 
Hechos 1 . Recientemente M.-E. Boismard / A. Lamouille han vuelto a 
senalar que "los vv. 19-21 estin erizados de dificultades" 2 . Nosotros no 
pretendemos abordar en este breve trabajo toda su complejidad. Nos 
limitaremos a uno de sus elementos m£s discutidos. 

El significado de dcTCOKaxdaxaaK; en Hch 3,21 ha sido, y continua 
siendo, objeto de debate entre los estudiosos del libro de los Hechos. 
Prueba de ello es la variedad de interpretaciones propuestas 3 . Tal diver- 


1 E. Krankl, Jesus der Knecht Gottes. Die heilgeschichtliche Stellung Jesu in den 
Reden der Apostelgeschichte (BU 8; Regensburg 1972) 193. 

2 M.-E. Boismard / A. Lamouille, Les Actes des deux Apdtres. II: Le sens des 
recits (Paris 1990) 106. O. Bauemfeind, Die Apostelgeschichte (ThHK 5; Leipzig 1939) 
65-68, fue quien primero senalolas dificultades que estos versos conteman. A este texto 
se han dedicado, aparte de las alusiones en comentarios y otras obras de caracter mas 
general, varios trabajos especificos: G. Lohfink, "Christologie und Geschichtsbild in 
Apg 3,19-21": BZ 13 (1969) 223-241; A. Barbi, II Cristo celeste presente nella Chiesa. 
Tradizione e redazione in Atti 3,19-21 (AnBib 64; Roma 1979); F. Hahn, "Das 
Problem alter christologischer Uberlieferungen in der Apostelgeschichte unter besonde- 
rer Beriicksichtigung von Act 3,19-21", en J. Kremer (ed.), Les Actes des Apdtres. 
Traditions, redaction, theologie (BEThL 48; Gembloux 1979) 129-154; J. Carron, 
Jesus, el Mesias manifestado. Tradicion literaria y trasfondo judio en Hch 3,19-21 
(tesis doctoral policopiada, Facultad de Teologia del Norte de Espana; Burgos 1984 [De 
proxima aparicion en la coleccion Studia Semitica Novi Testamenti , publicada por Ed. 
Ciudad Nueva y Fundacion San Justino, Madrid]). 

3 Un estado de la cuestion de las diversas posiciones se puede encontrar en E. 
Krankl, o. c. , 193-198; A. Barbi, o. c. , 147-150. Para una bibliografia bastante 
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sidad es debida a que el final del v. 21 no es en absoluto claro; mds aun 
—dicho en palabras de C. F. D. Moule— es "notoriamente ambiguo" 4 . 
Tambidn F. Hahn ha llamado la atencidn sobre el "problema lingiiistico" 
con que tropezamos al final del v. 21, cuya tensidn constituye para 61 un 
signo de que el autor de Hch ha utilizado aquf algun tipo de fuente 5 , y 
A. Barbi no ha reparado en calificar la construccibn de "embarazosa" 6 . 
Esta ambigiiedad del final del v. 21 hace diffcil establecer una secuencia 
coherente entre la expresibn %pbvoi dcTCOKataotdoaoq tcccvtojv y la 
palabra profdtica que la sigue (v. 22-23). 

Esta dificultad ha sido resaltada desde hace tiempo por los estudiosos. 
Ya A. Wikenhauser reconocfa que la "ffase de relativo ' de lo que Dios 
ha hablado' no es segura de interpretar" 7 . Segun 61, si se refiere a "los 
tiempos", el sentido es: Dios ha prometido a travds de sus profetas que 
tales tiempos vendr&n alguna vez. Pero, si se refiere a "todas las cosas", 
el sentido debe ser entonces: Vendr&n los tiempos, en que todo lo que los 
profetas han anunciado se cumplird, llegard a cumplimiento. Pero en este 
caso no se puede hablar de "restauracidn" (como significa la correspon- 
diente palabra griega). Por esta razdn 61 refiere el relativo a la expresidn 
completa "restauracidn de todas las cosas" 8 . 

Que la dificultad continua "dando quebraderos de cabeza a los exegetas 
modernos" lo muestra el hecho de que M.-E. Boismard / A. Lamouille, 
a quienes pertenecen las palabras citadas, atribuyen la falta de ldgica de 
la sentencia entre los vv. 20-21 a la "torpeza" del redactor (Act II), que 


completa sobre el tema hasta la fecha de su publicacion, consultese G. Muller, 
AIIOKATAZTAEIE FLANTON. A Bibliography (Basel 1969). Cf. tambien F. Parker, 
The Concept of Apokatastasis in Acts. A Study in Primitive Christian Theology (Austin 
1978); A. Barbi, o. c ., 147-150. 

4 C. F. D. Moule, "The Christology of Acts", en L. E. Keck / J. L. Martyn (ed.), 
Studies in Luke-Acts (Nashville-New York 1966), escribe a este respecto: "... y la frase 
es ligeramente peculiar, como lo es el notoriamente ambiguo final de la sentencia en 
el v. 21 ( 1 el tiempo de la restauracidn universal..., de la que Dios hablo por sus santos 
profetas 1 )" (p. 168). 

5 F. Hahn, a. c., 146, 148. 

6 A. Barbi, o. c. , 154. 

7 A. Wikenhauser, Die Apostelgeschichte (RNT 5; Regensburg 1956) 60. 

8 A. Wikenhauser, o. c. , 60-61. Tambien G. Stahlin, Die Apostelgeschichte (NTD 
5; Gottingen 12 1968) 21, tropieza con la dificultad a la hora de la eleccion sobre el 
significado de dt7tOKaTdaxcxaiq entre "restauracidn" y "cumplimiento". 
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habrfa "confundido las perspectivas" al unir a los w. 20-21 los vv. 22- 
24 9 . 

La dificultad tiene, como senalan los autores, su punto de apoyo en la 
gramdtica: decidir el antecedente del relativo ©v. En esta decision se 
concentran todos los problemas para el establecimiento de una secuencia 
coherente que permita pasar sin estridencias del v. 21 al 22. En efecto, si 
el antecedente de ©v es rcdvxwv, como parecerfa mds verosimil, el texto 
resultante es claramente intolerable: los dichos profdticos no pueden ser 
restaurados. Pero si el antecedente de ©v es %povwv, aparte de resultar 
bastante inverosfmil desde el punto de vista gramatical, la dificultad que 
con ello se pretendfa obviar crea otra nueva: c<5mo poner de acuerdo los 
dos elementos que parecen ser el objeto de "lo que Dios habld por boca 
de los profetas", la restauracidn de todas las cosas y el envfo de un 
profeta como Moisds, al que nunca se atribuye la misidn de realizador de 
la restauracidn. Por eso, fntimamente unida a la eleccidn del antecedente 
de ©v, estd la cuestidn del significado de d 7 C 0 Kaxdaxacn.<;. Quienes optan 
por respetar el significado comun de d7tOK0cxdaxacn,<;, se ven forzados 
a considerar xpovwv como antecedente de ©v. Quienes, por el contrario, 
consideran roxvxoov como antecedente de ©v, se ven en la necesidad de 
dar a dTtOKaxdaxaoiq el significado de "realizacidn, cumplimiento". 


II. INTENTOS DE SOLUCION 
1. xpov©v antecedente de ©v 

Entre los que se inclinan por esta solucidn hay una diversidad de 
posiciones. Algunos opinan que aquf el autor de Hechos se estd refiriendo, 
con la expresidn dtcoKaxdaxaoiq 7cdvx©v, al motivo tradicional de la 
apocalfptica, segun el cual al final de los tiempos las cosas serdn reconsti- 
tuidas y devueltas a la plenitud del origen creacional, es decir, tendrd 
lugar una vuelta al estado en que hallaban antes de hacer su aparici6n el 
pecado. "' El restablecimiento de todo' no puede ser mds que una revolu- 
ci<5n universal que vuelve a poner en su sitio todas las cosas en el orden 
querido por Dios y que ha sido turbado; este restablecimiento puede 
comportar y comporta un aspecto moral, pero es el orden nuevo y com- 


9 M.-E. Boismard / A. Lamouille, o. c., 147. 
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pleto del universo" 10 . Para justificar esta interpretacibn, A. Loisy debe 
responder a la cuestibn decisiva, que bl mismo se plantea: "Pero ^a qub 
hay que referir el final: ' lo que Dios ha dicho...'?" La respuesta no 
puede ser mbs esclarecedora: "Si se entiende: ' el restablecimiento de todo 
lo que Dios ha dicho por por los profetas', el pensamiento carece de 
equilibrio, pues no se dice de una profecfa que se restablezca, sino que se 
cumpla" 11 . Por este motivo la unica alternativa es considerar %pov(ov 
co mo antecedente de <nv: "el 'que' debe unirse ldgicamente a los 1 tiem- 
pos de restablecimiento'" n . 

Otros sostienen que Lucas ha utilizado aquf una tradicidn que atribufa 
a Elfas la misibn de realizar la dOTOKaxdaxoccnt;, segun Mai 3,23s (LXX). 
Segun O. Bauernfeind, inspirador de esta hipdtesis, la nocidn de dcftOKa- 
xaaxacxq 7cocvxcov tenia un papel importante en las especulaciones del 
judafsmo tardfo sobre el retorno de Elfas. Estas se nutrfan fundamental- 
mente del apdndice del libro de Malaqufas y han tenido lugar en medios 
bautistas. Como O. Bauernfeind no considera a Lucas capaz de hacer los 
cambios pertinentes en esta tradicidn para atribuirla a Jesus, atribuye tal 
trabajo a la comunidad cristiana primitiva, que habrfa atribuido a Jesus la 
accidn restauradora del final de los tiempos que los discfpulos de Juan 
Bautista atribufan a su maestro. Que con el recurso a esta tradicidn no se 
soluciona el problema se pone de manifesto por el hecho de que la 
dificultad de la unidn de los w. 20-21 con los w. 22-23 sigue en pie. 
(,Cbmo explicar esta unidn? Para el estudioso alemdn, la unidn de los w. 
21 y 22, donde se alude a Elfas y a Moisbs, habrfa sido recibida asf por 
Lucas, pues ambos personajes aparecen juntos al final de Malaqufas, en 
el NT y en la literatura judfa. 

Aun aceptando el conjunto de la hipdtesis de O. Bauernfeind, otros 
autores prefieren explicar tal unidn de forma distinta a la del inspirador 
de la teorfa. U. Wilckens, por ejemplo, atribuye a la mano de Lucas la 
frase de relativo cov £XdA.T|aev..., pues de esta forma el autor de Hch 
consigue transformar la concepcidn extrana a Lucas de la &7tOKaxdc- 


10 A. Loisy, Les Actes des Apdtres (Paris 1920) 235. Cf. tambien A. Steinmann, 
Die Apostelgeschichte (HSNT 4; Bonn 4 1934) 48; J. Gewiess, Die urapostolische 
Heilsverkundigung nach der Apostelgeschichte (BSHT 5; Breslau 1939) 34. 

11 A. Loisy, o. c. , 235. 

12 A. Loisy, o. c., 235. 
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xocoiq 7cavxcov en su teorla del cardcter profdtico de la Escritura y su 
cumplimiento en Jesus, al mismo tiempo que establece una ligazdn con lo 
que sigue. 

Para M.-E. Boismard / A. Lamouille, el proceso ha sido mds comple- 
jo, como lo muestra el proceso de composicidn de todo el libro de los 
Hechos 13 . El texto actual de este libro, dividido en dos grandes seccio- 
nes "la gesta de Pedro" (1,6-12,25) y "la gesta de Pablo" (13,1-28,31), 
serfa —segun estos autores— el resultado de tres redacciones sucesivas, 
denominadas Act I, Act II y Act III. Para componer la gesta de Pedro, en 
la que el pasaje de Hch 3,19-26 estd inserto, Act I se habrfa servido de 
dos fuentes: una habrfa tenido origen en cfrculos petrinos, razdn por la 
que se denomina Documento P; la otra, Documento J, procederfa de 
medios bautistas. 

El autor de Act I, un judeocristiano partidario de un mesianismo 
politico, encontrd que el Documento J atribufa a Juan Bautista el papel de 
realizador de la misidn que una tradicidn judfa asignaba a Ellas: la restau¬ 
racidn polftica del reino de Israel. Para oponerse a las pretensiones que los 
disclpulos de Juan Bautista atribulan a su maestro, Act I retoma el Docu¬ 
mento J y lo incorpora en distintos discursos, entre ellos 3,19-21, para 
mostrar que quien debe realizar la restauracidn polftica de Israel como 
nuevo Ellas no es Juan Bautista, sino Jesus M . 

El tema central de los w. 19-21 es, segun M.-E. Boismard / A. La¬ 
mouille, el de la "restauracidn" de todas las cosas, como lo muestra la 
palabra-clave dc7COKOtx(XOXOtcn,<; (= restauracidn). Los demds elementos del 
texto son explicados a la luz de esta palabra. El tema de la "restauracidn" 
forma parte, en la literatura profdtica, de un tema mds amplio: por sus in- 
fidelidades a la ley divina, Israel serd dispersado entre las naciones; si se 
convierten, Dios los hard volver a su tierra, los "restaurard". La "restau¬ 
racidn" es, pues, lo opuesto a la "dispersidn" (cf. Jr 16,14-15). 

Mediante la inclusidn de los v. 19-21, Act I cumple el objetivo que, 
segun M.-E. Boismard / A. Lamouille, se habla trazado: mostrar que 
Jesus es el rey mesidnico que, como nuevo Ellas, fue elevado al cielo, de 
donde debe volver, en un fiituro relativamente cercano, para realizar la 


13 M.-fi. Boismard / A. Lamouille, Les Actes des deux Apotres. I: Introduction- 
Textes; II: Le sens des re cits ; HI: Analyses litteraires (EtB 12-14; Paris 1990). 

14 M.-fi. Boismard / A. Lamouille, Les Actes des deux Apotres. I: Introduction- 
Text es, 25-26. 
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restauracidn polftica del pueblo de Dios. Como Elfas, tambidn Jesus ha 
sido elevado al cielo (ascensidn), ha dado su Espfritu a sus discfpulos 
(Pentecostds) y, como Elfas, debe volver a realizar la restauracidn polftica 
de Israel. 

Act II va a reaccionar contra esta escatologfa nacionalista, que no 
admite, y la va a sustituir por una idea que se habfa ido imponiendo 
progresivamente en el pensamiento cristiano, la de una escatologfa realiza- 
da. El reino de Dios estd ya ahf, pero es puramente espiritual, no polftico. 
"iSe esperaba el retorno de Cristo? Si, pero Cristo ya ha vuelto, aunque 
por su Espfritu. Es el Espfritu, derramado sobre los discfpulos el dfa de 
Pentecostds, el fundamento del nuevo reino. La Iglesia ha nacido el dfa de 
Pentecostds; el Espfritu es su alma, mientras que nosotros formamos su 
cuerpo" 15 (1,31-32). 

En esta perspectiva se inscribe la incorporacidn que va a efectuar Act 
II de los v. 22-24.26 en el texto de Act I. M.-E. Boismard / A. Lamouille 
reconocen que aquf "nuestro glosador (Act II) se muestra un poco tor- 
pe" 16 (1,147). La razdn es simple: a continuacidn de un texto (3,19-21), 
en el que Act I afirmaba que Jesus, como un nuevo Elfas, debfa volver 
para llevar a cabo la "restauracidn" polftica de Israel, Act II inserta, como 
"prueba" de la Escritura, la cita de Dt 18,15.18, donde se anuncia el 
envfo por Dios de un profeta semejante a Moisds, que —como muestra el 
v. 26— no es un acontecimiento futuro, sino ya realizado en la vida terrena 
de Jestis. "Al confundir asflas perspectivas—concluyen M.-E. Boismard / 
A. Lamouille— Act II ha dado muchos quebraderos de cabeza a los exege- 
tas modernos" I7 . 

Hch 3,19-26 serfa, pues, el resultado de la incorporacidn del tema del 
nuevo Moisds (3,22-24.26), realizado por Act II, a la primera seccidn del 
Documento J (3,19-21.25), que Act I habfa tornado literalmente de su 
fuente y transformado, por la inclusidn de Tqaobv, en un texto que 
atribuye a Jesus la misidn escatoldgica de Elfas, misidn que los discfpulos 
de Juan el Bautista atribufan a su maestro. 


15 M.-E. Boismard / A. Lamouille, Les Actes des deux Apdtres. I: Introduction- 
Textes, 31-32. 

16 M.-fi. Boismard / A. Lamouille, Les Actes des deux Apdtres. II: Les sens des 
recits, 147. 

17 M.-fi. Boismard / A. Lamouille, Les Actes des deux Apdtres. II: Les sens des 
recits, 147. 
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Como se ve, con diferentes matices, estos autores mantienen una 
posici6n comun: Hch 3,20-21 retoma una tradicidn anterior en la que se 
atribufa a Elfas la accidn restauradora del final de los tiempos y, una vez 
cristianizada, el autor de Hch la ha incorporado en este contexto. Para que 
funcione tal interpretation, O. Bauerfeind se ve en la necesidad de consi- 
derar %p6va>v como antecedente de ©v. Y decimos necesidad, porque el 
autor parece sentirse forzado a realizar esta opcidn al reconocer la dureza 
gramatical que de ella resulta 18 . Aunque ni U. Wilckens ni M.-E. Bois- 
mard / A. Lamouille lo dicen explfcitamente, se puede suponer que esta 
es tambidn la opcidn por la que ellos se inclinan. En el caso de estos 
ultimos, es el unico modo de que se sostenga su interpretation, pues si se 
considerara thxvtcov como antecedente de div, la restauracidn afectarfa a 
los dichos profdticos, y no a la liberacidn polftica de Israel, como sostie- 
nen M.-E. Boismard / A. Lamouille. 

Pero esta decision de considerar xpovcov como antecedente de ajv, que 
permite obviar la incongruencia senalada por A. Loisy, crea una nueva 
dificultad no menos evidente: el contraste con la cita profdtica que sigue 
(vv. 22-23). "Lo que anunciaron los profetas", que en un primer momento 
parece una alusidn a los anuncios profdticos en general, es inmediatamente 
despuds concretado en la cita profdtica posterior: el envfo de un profeta 
como Moisds. Y es obvio que al "profeta como Moisds" no le es atribuida 
la accidn restauradora que el AT atribuye a Elfas. Aquf hay que reconocer 
que M.-E. Boismard / A. Lamouille han puesto de manifiesto su agudeza 
al caer en la cuenta de la "confusidn de perspectivas" que ha introducido 
Act II, segun la reconstruction que ellos proponen de la historia de la 
redaccidn del texto. Pero la agudeza de estos autores en la percepcidn de 
la confusidn creada no se ha puesto de relieve a la hora de ofrecer una 
solucidn de ella. Zanjan la cuestidn con una afirmacidn de la que se puede 
decir todo menos que es una explicacidn: "torpeza del glosador" (Act II). 
Aquf su hipdtesis se manifiesta incapaz de dar respuesta a la dificultad del 
final del v. 21 y de establecer una secuencia coherente con los versos que 
le siguen. 


18 O. Bauernfeind, o. c., 69. De la misma opinion son tambien J. Felten, Die 
Apostelgeschichte (Freiburg im Breisgau 1892) 107; T. Holtz, Untersuchungen tiberdie 
alttestamentlichen Zitate bei Lukas (TU 104; Berlin 1968) 77: "d)V se refiere a ^pOVCOV, 
no a jtaVKDV" . 
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2. 7CCCVXC0V antecedente de 5>v 

"mv no se refiere a %povcov, sino a Ttcmcov" 19 . Estas contundentes 
palabras de E. Haenchen, dichas abiertamente contra O. Bauernfeind, 
ponen ante nosotros la otra posibilidad gramatical de entender el final del 
v. 21. Esta opcidn tiene a su favor que parece mis verosfmil desde el 
punto de vista gramatical. En efecto, parece mis ldgico que Tcdvxcov vaya 
unido al relativo que a xpovcov. Sin embargo, la secuencia que de esta 
uni6n resulta desde el punto de vista del contenido, no es tan clara como 
podfa augurar el respaldo de la gramitica. El texto resultante serfa de este 
tenor: "hasta los tiempos de la restauracidn de todas las cosas, que Dios 
habld por boca de los profetas". La dificultad con que tropieza esta opcidn 
fue puesta bien de manifiesto, como hemos visto, por A. Loisy: los dichos 
profdticos no pueden ser restaurados. 

Pese a la contundencia y la clarividencia con que A. Loisy ha resaltado 
la dificultad con la que tropieza una interpretacidn de este tipo, no pocos 
autores despuds de dl han incurrido en la incongruencia por dl puesta de 
relieve, sin siquiera advertirlo 20 . Pero la dificultad no ha pasado inad- 
vertida para otros estudiosos. 

Esto les ha llevado, desde hace tiempo, a buscar la solucidn por un 
camino que es sugerido mis por el sentido del contexto que por el signifi- 
cado que ordinariamente se concede a esta palabra: traducir drcoKaxdata- 
aiq por "establecimiento, realizacidn, cumplimiento". La cuestidn es si el 
nuevo sentido propuesto para d7tOKOCT<x<TTOKn<; es posible. En la monu¬ 
mental obra sobre los Hechos, Beginnings of Christianity , K. Lake / H.J. 
Cadbury llamaban la atencidn sobre la circunstancia de que, pese a que el 


19 E. Haenchen, The Acts of the Apostles. A Commentary (Philadelphia 1971) 208. 
La misma posicion sostienen otros autores. H. Conzelmann, Die Apostelgeschichte 
(HNT 7; Tubingen 1963) 35: "El relativo tras raxVTWV puede referirse sin el menor 
reparo a JtOCVTtOV". J. R. Dillon / J. A. Fitzmyer, Hechos de los Apostoles (Comentario 
biblico ' San Jeronimo ' HI, Madrid 1972) 454: "El antecedente es Jtavrwv mejor que 
Xpovwv" . F. Hahn, a. c., p.146: "El enlace relativo en el v. 21b con d)V (4X6$,r|CTev 6 
0e6q) puede referirse, a pesar de Bauernfeind y otros, solo a Jtdvrcov, no a XPOVCOV". 
G. Schneider, Die Apostelgeschichte. I. Teil. Einleitung, Kommentar zu Kap. 1,1-8,40 
(HThK 5; Freiburg-Basel-Wien 1980) 327, n. 109: "cbv ^XdXrtaEV depende de jtavTOV, 
no de xpovwv (con Haenchen contra Bauerfeind)". 

20 Cf. entre otros F. Mussner, Apostelgeschichte (Die Neue Echter Bibel: Kommen¬ 
tar zum Neuen Testament 5; Wurzburg 1984) 30; A. Weiser, Die Apostelgeschichte 
(OTKNT 5/1; Gutersloh 1981) 118. 
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significado estricto de <5c7tOKaxdaxa<n.<; es "restauracidn", en algunos 
textos bfblicos en que aparece el verbo <5«coKa0(axrpi, la traduccidn de 
dste por "restaurar" es improbable (Sal 16,5; Job 8,6; 2 Mac 12,39; 
15,20). Junto a esto, descubrieron que dc7COK0c&i<xcr||ii se encuentra en 
inscripciones con el significado de "establecimiento en el propio lugar", 
y en papiros con el de "pago del dinero debido". "dcrco —escriben—, como 
en otros compuestos tales como dcjce%(0 y dc7co6(5o)|o,i, llegd a implicar ' el 
establecimiento de lo que era debido ', y el sentido original de ' restaura- 
cidn' quedd oscurecido" 21 . Asf, en relacidn con la profecfa de Hch 3,22 
debe significar el establecimiento de lo que predijeron los profetas mds 
que la restauracidn de una condicidn primitiva. 

Desde entonces, otros estudiosos han propuesto este significado para 
el tdrmino d7COKaxdoxaGi<;, aunque en la mayorfa de los casos sin 
ofrecer una justificacidn de tal traduccidn. E. Haenchen defiende que, con 
el uso de dTtOKOCxdaxaaiq, el autor de Hch estd expresando a la vez la 
idea de "restauracidn" y la de "realizacidn": "la realizacidn de todas las 
promesas profdticas, que es al mismo tiempo una restauracidn del orden 
original de la creacidn" 2Z . Sin embargo, esta interpretacidn parece suge- 
rida mds por el sentido del contexto que por una justificacidn del sentido 
propuesto, en defensa del cual no aporta ninguna prueba. De la misma 
opinidn es F. F. Bruce, que traduce djtoKaxdaxacrii; por "cumplimiento" 
o "establecimiento", aunque no pueda ser excluida la idea de restaura¬ 
cidn 23 . 

En su crftica a la interpretacidn de O. Bauernfeind, G. Lohfink se 
opone endrgicamente a la hipdtesis de una d7tOKaxdaxa<7i<; 7tdvxo)v, 
defendida por aqudl. G. Lohfink pone de relieve la frecuencia con que 
Lucas utiliza rcdvxa en relacidn con el esquema promesa-cumplimiento 
(Lc 24,25; 18,31; 21,22; Hch 13,29; 24,14). Estedato constituye para el 
una muestra mds de la "tdcnica de mosaico" utilizada por Lucas en la 
composicidn de Hch 3,19-21, segun la cual el autor de Hch se habrfa 


21 K. Lame / H. J. Cadbury, "The Acts of the Apostles", en F. J. Foakes Jackson / 
K. Lake (ed.), Beginnings of Christianity IV (London 1933) 38. 

22 E. Haenchen, o. c., 208. 

23 F. F. Bruce, The Acts of the Apostles (NICNT; Grand Rapids 1980) 90, n. 36. 
Una opinion parecida mantiene G. Lohfink, a . c., 239, segun el cual Lucas ha unido 
aquf significados diversos en un mismo concepto. Contra esta interpretacidn, cf. F. 
Hahn, a . c., 148. 
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servido de una serie de elementos tornados de distintos dmbitos en la 
elaboration del texto 24 . Aparte esta interesante observation sobre la 
frecuencia con que utiliza este esquema, G. Lohfink tampoco ofrece una 
justification de la traducciOn de dTCOKaxdaxaaiq por "cumplimiento". En 
la misma lfnea se situan tambiOn G. Schille y R. Pesch, que traducen 
Xpovoi dt7tOKaxaaxda£(D<; por "tiempos del cumplimiento, de la realiza¬ 
tion", tal como parece exigir el contexto, aunque reconocen que literal- 
mente la palabra significa "restauraciOn" 25 . 

El recorrido por la historia de la interpretation de dTtOKCCxdoxaatq en 
Hch 3,21 muestra a las tiaras el estado de la investigaciOn en este punto. 
Podrfamos resumirlo asf. Los defensores de que el autor de Hch estd 
aludiendo aquf a una dc7tOKaxdaxaat<; navmv como "restauraciOn de 
todas las cosas" se ven obligados a hacer de %pov©v el antecedente de ©v, 
lo que parece un poco inverosfmil desde el punto de vista gramatical. Esto 
les permite mantener el significado comun de dc7t0K0cxdcoxa<n<; como 
"restauraciOn". La objeciOn con que tropieza esta interpretation es la 
dificultad que tiene para establecer una secuencia coherente con los versos 
siguientes (22-23), como lo muestra el hecho de que M.-E. Boismard / A. 
Lamouille se vean obligados a recurrir a la "confiisiOn de perspectivas" 
para dar razOn de la cesura con la que se encuentran. 

Por otra parte, quienes rechazan considerar %pov©v como antecedente 
de ©v por razones gramaticales, optan por tkxvxwv como antecedente, 
pero se ven forzados a dar a OcTtOKaxdoxaaiq el significado de "cumpli¬ 
miento", que no es el comun. Ya desde K. Lake / H. J. Cadbury se ha 
intentado justificar la traducciOn de &7tOKaxdaxacn<; como "cumplimien¬ 
to". Pero, pese a que hoy la tendencia en los comentarios mds recientes 
es conceder a esta palabra el significado de "cumplimiento", el hecho de 
que el ultimo comentario a los Hechos, el de M.-E. Boismard / A. La¬ 
mouille insista en la version de dcTCOKOCxdaxaaiq como "restauraciOn" 
muestra que todavia no parece claro el significado de esta palabra. La 
opciOn de los profesores de JerusalOn confirma lo que un repaso a los 
comentarios mds recientes pone en evidencia: que muchos de ellos dan a 


24 G. Lohfink, a. c., 238. 

25 G. Schille, Die Apostelgeschichte des Lukas (THKNT 5; Berlin 2 1984) 126, 129; 
R. Pesch, Die Apostelgeschichte (Apg 1-12) (EKK V/l; Zurich-Einsiedeln-Koln- 
Neukirchen-Vluyn 1986) 156. 
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la palabra dtcoKaxdaxaaiq el significado de "cumplimiento" en ocasiones 
mds por el sentido que parece desprenderse del contexto (lo que no es 
poco, pues las palabras funcionan dentro de un contexto) que por la 
justificacibn de este significado. Nuestro trabajo trata de ofirecer a este 
debate una aportacibn que permita esclarecer la dificultad con que hoy 
tropezamos al leerlo. 


III. NUESTRA HIPOTESIS 

1. El uso de itdq seguido de un relativo 

G. Lohfink, como hemos visto, ha puesto de relieve la frecuencia con 
que Lucas utiliza tcdvxa en relacidn con el esquema promesa-cumpli- 
miento, lo que le lleva a pensar que aquf estamos ante otro caso del 
mismo tipo y que, por tanto, hay que atribuir a Lucas 26 . Pero este fend- 
meno de la unidn de tcdvxa y el relativo no es exclusivo de Lucas. 

En efecto, tanto en el griego del NT como de la LXX hay un uso de 
ttaq que podrfamos llamar redundante; asf lo prueba el hecho de que, en 
ocasiones, de dos versiones sindpticas de un mismo texto, una contiene 
tcdq y otra no 27 . Por otro lado, a veces la LXX anade "todo" a un texto 
que no lo contiene. Basta una ojeada a las concordancias de la LXX para 
convencerse de que esto ocurre con no poca frecuencia. He aquf unos 
casos casi idbnticos al de Hch 3,21: tcdvxa con relativo, respondiendo a 
un simple relativo con el verbo en singular y donde, por tanto, tcdvxa y 
6aa son inseparables: 

Gn 18,19: tcdvxa 6ca £AdA,r|aev.... 

... 

Dt 18,17: 6p0c5q tcdvxa 6aa tfakfonpev 
WntfK ’Q’B'Tl 

1 Re 15,13: laxqaa tcdvxa, 6aa ^XaX.T|aev Kbpioq 

l Sm 15,13: mmaTnu’nn’pn 


26 G. Lohfink, a. c., 238. 

27 Sobre este fenomeno, vease M. Herranz Marco, Substrato arameo en el lexico 
de los evangelios y de la catequesis cristiana primitiva (tesis doctoral policopiada, 
Universidad Pontificia Comillas; Madrid 1977) 155-159. 
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Mas significativa aun es la diferente versidn que ofrecen la LXX y 
Teodocion de una expresidn de Dn 2,29, signo evidente de lo que estamos 
diciendo: 

LXX: rcdvxa, 6oa Set yeveaOat 

0: xi 5et yeveaOat 

Ejemplos de este fendmeno encontramos tambidn en los sindpticos: en 
un sindptico aparece wot q y en otro no: 

- Mt 5,42: x© aixouvxi ae ... 

Lc 6,30:7cavxi aixouvxi ae ... 

- Lc 16,18: wac, 6 dt7coA,o©v 
Mt 19, 9: oq dev dOToXuari 

- Mt 7,26:7ta<; 6 dtKouwv 
Lc 6,49: 6 8e dKouaaq 

- Lc 12,48: roxvxi 8e d) £860ri 

Kai © 7tap£0evxo 

- Lc 24,25: dcvaqu Kai PpaSefq xfj KapSia xou maxetietv 

Tcaaiv olq tfaxXrpav oi rcpo<|>Tixai. 

En este ultimo caso tenemos una frase casi iddntica en construccidn a 
la nuestra de Hch 3,21. Con una ventaja: en este texto no estd en juego 
ninguna dcttOKaxdaxaoK; raxvx©v que pueda condicionar el razonamiento. 
Hay que reconocer que se puede prescindir perfectamente de 7cd<nv sin 
que este hecho afecte en absolute al sentido de la frase: "... para creer en 
las cosas" o "en lo que dijeron los profetas". 

Curioso, por hallarse en el mismo contexto, es el griego de la cita de 
Dt 18,19 en Hch 3,22: 

TM: nan’ new mv 1 ?** 

LXX: 6aa ^av XaX.fioTj 

Hch: Tiavxa oaa av AaX.'nari 

En esta construccidn, que al menos es tfpicamente semftica, 7ca<; y el 
relativo van tan estrechamente unidos como el artfculo y el relativo en las 
fdrmulas castellanas "el que, los que..." Por tanto, es mucho mds acertado 
decir que nac, va con el relativo —que es la palabra fuerte del conjunto— 
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que viceversa, pues, como dice A. Oepke, "gramaticalmente ©v no puede 
referirse a %pov©v, sino s61o a 7iavx©v" 28 . 

Si esto es asf, y en nuestro texto no parece que pueda ser de otra 
forma, hay que decir con G. Lohfink: basta ya de hablar de una duroica- 
tdaxacnq raxvtcov en Hch 3,21 29 . Ni se puede desligar dcTCOKaxaoxa- 
oe©q de xpovwv para que resulte por su unidn con raxvxwv la conocida 
expresidn tradicional, ni mvxtov de ©v, con lo que se aislarfa el relativo 
del contexto. 

2. Paralelismo entre Kaipoi dvayu^efflq y xpovoi dmoKaxaaxdaefflq 

Esta conclusi6n viene apoyada por otro hecho puesto de relieve por los 
estudiosos: el paralelismo existente entre las expresiones Kaipoi dvaxjro- 
y xpovoi d7tOKaxaaxaae©(;, paralelismo que ciertamente quedarfa 
destruido si aquf se tratara de una dwtOKaxdaxaav; rravxfflv 30 . En efec- 
to, A. Barbi ve "un cierto tipo de combinacidn qui&tica entre las indica- 
ciones de tiempo y de lugar en los w. 20-21, y en el centro de esta se 
halla Xpiaxov Tnooov: 


28 A. Oepke, ’ATtOKaOlOTTpi. &7lOKaxacn;am<;, en TDNT 1 (1964) 391. As! opinan 
tambien E. Haenchen, The Acts of the Apostles. A Commentary (Philadelphia 1971) 
208; H. Conzelmann, Die Apostelgeschichte (HNT 7; Tubingen 1963) 35; G. Lohfink, 
a. c., 238; A. Barbi, a. c., 150-155. 

29 G. Lohfink, a. c., 238. 

30 Sobre el paralelismo entre estas dos expresiones puede consultarse E. Haenchen, 
o. c., 208; H. Conzelmann, o. c. , 34; E. Krankl, o. c., 194; F. Hahn, a. c., 138; R. 
J. Dillon / J. A. Fitzmyer, o. c., 454. Otros autores se inclinan por distinguir el 
periodo de tiempo al que se refieren las dos expresiones. W. Lane, Times of Refres- 
ment. A Study of Eschatological Periodization in Judaism and Christianity (Ph. D. 
Diss. presentada en Harvard Divinity School 1962) 171-172, 179-180, considera que 
los Kaipoi ava\)n>^£Cix; comienzan con el envfo del Esprritu, mientras que los %povoi 
dwtoKa'taoxdocwq, que son los di'as del Mesias, estan aun por venir. F. Overbeck, 
Kurze Erklarung der Apostelgeschichte (Kurzgef. exeget. Hb. zum NT von W. M. L. 
de Wette 1/4; Leipzig 1870) 54-55, refiere Konpoi dva\|r6!;£<D<; a la parusia y %povoi 
djtoKaxotoxdoeojq a "estos dias" de Hch 3,24. De forma similar piensa W. S. Kurz, 
"Acts 3:19-26 as a Test of the Role of Eschatology in Lukan Christology", en P. J. 
Achtemeier (ed.), Seminar Papers (SBL SP 11; Missoula 1977) 309-323. Contra tal 
distincion, vease R. F. Zehnle, Peter’s Pentecost Discourse. Tradition and Lukan 
Reinterpretation in Peter’s Speeches of Acts 2 and 3 (SBL MS 15; Nashville-New York 
1971) 58. 
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20a: Kotpoi dvcairu^ecx; dwto Jtpoaawtov xo{> Koptob 

20b: Xpioxov Itktow 

21a: obpctvov ... 8e^cwj0ai Xpovrov dcuoKaTCKTraaeox; jtavuov" 31 . 

Es evidente que el paralelismo resulta mds estrecho si se suprime el 
flocvtcov que A. Barbi, por influjo de la expresidn tradicional, une a 
dacoKaxdcxaoK;. Con matices distintos, los autores convergen en afirmar 
que son dos expresiones que se refieren a un mismo tiempo: segun ellos, 
el tiempo escatol6gico 32 . 

Recapitulemos lo dicho hasta ahora para no perder el hilo de la argu- 
mentacidn. Parece suficientemente claro que el antecedente del relativo ©v 
no es xpovcov, sino rrdvxov. Este hecho, unido al fendmeno frecuente- 
mente atestiguado en el NT y en la LXX de la estrecha unidn entre raxq 
y el relativo, nos ha conducido a la conclusidn de que serfa preferible no 
volver a hablar de una dTCOKOcxdaxaaiq roxvxcov en Hch 3,21. 

Pero —y aquf anunciamos el prdximo punto de nuesto estudio— ^qud 
sentido tiene entonces d7toKaxdoxa<n<; en este contexto? Ciertamente la 
frase resulta absurda, como hemos visto, si el relativo tiene por anteceden¬ 
te a ndvxoov, porque necesariamente conduce a algo imposible: la restau- 
racidn de los dichos profeticos. ^Cdmo superar este nuevo escollo? 

3. El significado de d7coKa0iaxri|ii/d7coKaxdaxa<Ti(; 33 

Entre los defensores de roxvxcov como antecedente de ®v hay algunos 
que consideran que en d7tOK0cxdoxaci<; se han fundido dos ideas distin- 
tas: la de restauracidn y la de cumplimiento M . Detengdmonos un mo- 
mento a examinar la explicacidn de A. Barbi por ser el que, a nuestro 


31 A. Barbi, o. c. , 114. 

32 A. Loisy, o. c., 234s; A. Steinmann, o. c. , 48; H. H. Wendt, Die Apostelge- 
schichte (KEK 3; Gottingen 5 1899) 112; J. Gewiess, o. c. , 33s; F. F. Bruce, The Acts 
of the Apostles (London 1951) 112; E. Haenchen, o. c., 208; H. Conzelmann, o. c., 
34; E. Krankl, o. c., 194; F. Hahn, a. c., 138. 

33 Para una panoramica del significado de &7lOKCXT&<TTaai^/aTtOKaOlOTTipi, puede 
consultarse F. Hahn, a. c., 146-147, donde se ofrece tambien la bibliografi'a correspon- 
diente sobre el tema. Cf. tambien F. Mussner, "Die Idee der Apokatastasis in der 
Apostelgeschichte", en H. Gross / F. Mussner (ed.), Lex Tua Veritas (Trier 1961) 293- 
306; R. F. Zehnle, o. c., 58. 

34 Cf. H. H. Wendt, o. c.. Ill; E. Haenchen, o. c., 208; G. Lohfink, a. c.; A. 
Barbi, o. c., 154. 
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juicio, ha ofrecido una presentacidn mds completa de esta posicidn. Este 
autor parte del supuesto de que la solucidn al problema planteado por la 
presencia de dwcoKoexaaxaaK; en este contexto no puede provenir del 
significado de la palabra, de una explicacidn de la terminologfa. La razdn 
es que (tocoicaxcxoxaaii; significa "restauracidn" y de ninguna manera 
puede ser plegada al sentido de "cumplimiento". Aunque este ultimo 
sentido estd presente en el contexto, no estd expresado desde el punto de 
vista terminoldgico. Si quisidramos sacar a la luz el sentido latente del 
conjunto, tendrfamos una frase de este tipo: "hasta los tiempos de la 
restauracidn de todas las cosas, en las cuales se cumple todo lo que Dios 
ha dicho..." 35 Pero la claridad que no podemos alcanzar en el dmbito 
terminoldgico puede ser conseguida, segun A. Barbi, desde el redaccional. 
Nuestros versfculos estdn todos ellos dominados por la llamada a la 
penitencia, y &7TOKaxaoxaoi<; Jtavxcov significa globalmente una renova- 
cidn moral y religiosa del pueblo judfo, representaciones que, si no 
perfectamente coincidentes, son semejantes. Esta semejanza es la que ha 
llevado a Lucas a expresarse de esa forma. Como, por otra parte, las 
profecfas relativas a Cristo no tienen por objeto sdlo la muerte y la resu- 
rreccidn, sino tambidn la predicacidn universal de la penitencia (cf. Lc 
24,47), se comprende por qud Lucas ha escogido este modo de expresar¬ 
se 36 . "Con esta fdrmula sintetica, por tanto, Lucas ha querido decir que 
la parusfa llegard cuando, cumplido el ultimo aspecto que concierne a las 
promesas profdticas acerca del Mesias, es decir, el anuncio universal de 
la penitencia, tenga lugar aquella restauracidn moral y religiosa que la 
6.noKaxaoxa<nq jtavxcov reclama" 37 . 

Esta solucidn, aparte de complicada, es claramente insatisfactoria. Lo 
primero que llama la atencidn es que A. Barbi haya tenido que ir tan lejos 
(Lc 24,47) a buscar una referencia escrituraria para, a su luz, interpretar 
nuestro texto, cuando en los vv. 22-23 tiene una tan cerca. Estos versos 
ponen en cuestidn todo el edificio construido por A.Barbi. En efecto, la 
referencia general al anuncio profdtico del final del v. 21 es concretada en 
los vv. 22-23: el anuncio del envfo de un profeta como Moisds. Tal 


35 A. Barbi, o. c., 154. 

36 A. Barbi interpreta nuestro texto a la luz de Lc 24,47, siguiendo a A. Dupont, 
"La portee christologique de 1’evangelisation des nations d’apres Luc 24,47”, en J. 
Gnilka (ed.), Neues Testament und die Kirche (Freiburg-Basel-Wien 1974) 125-143. 

37 A. Barbi, o. c ., 154. 
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profeta tiene como misidn invitar al pueblo a la conversidn. ^Qud sentido 
tendria, si no, la exhortacidn a escucharle so pena de ser exterminado del 
pueblo? Pero, si la parusfa no tendrd lugar, segun A. Barbi, hasta que se 
cumpla el anuncio universal de la penitencia, el sinsentido en que incurre 
esta explicacidn es evidente: el profeta como Moisds tiene que venir a 
realizar una misidn que ya debe estar cumplida para que venga. Por otra 
parte, <,qud sentido tendria enviar en la parusia un profeta como Moisds, 
cuya misidn consiste en la exhortacidn a la penitencia, cuando ya no hay 
posibilidad de convertirse? Como se ve, la explicacidn ofrecida por A. 
Barbi es insostenible. Vedmos si es posible encontrar otra que dd respuesta 
a la complejidad del problema ante el que nos encontramos. 

En el recorrido por la historia de la investigacidn hemos visto cdmo ya 
K. Lake / H. J. Cadbury habfan llamado la atencidn sobre el hecho de 
que, en algunos textos biblicos en que aparece el verbo dc7tOKa9iCTTri|ii, 
la traduccidn de dste por "restaurar" resulta improbable, aparte del testi- 
monio de inscripciones donde el significado de este verbo es "estableci- 
miento en el propio lugar". A la misma conclusidn podemos llegar por 
otro camino: hay muchos verbos compuestos, dice M. Zerwick, que en 
realidad tienen el mismo significado que los simples 38 . Y se da la cir- 
cunstancia de que, en su forma simple, KccOicnrr||j.t significa, segun los 
diccionarios, "be established", "come to/into a certain state", es decir, 
"llegar a ser, ser, estar" 39 . El hecho de llegar a ser es sencillamente la 
"realizacidn". Por otra parte, una mirada a las concordancias de la LXX 
pone de relieve una significativa coincidencia. Entre las palabras hebreas 
con que la LXX traduce el verbo KaOtatrmi esta Dip en qal e hifil. Y 
este verbo hebreo puede significar "be established, confirmed", "be 
fulfilled", "establish" 40 . No serfa nada extrano que tras el sustantivo 
dcTCOKaxaCTTaaiq se escondiera un infinitivo arameo de este verbo, ya que 
en arameo muchas veces no se puede determinar si el infinitivo funciona 
como un infinitivo o como un sustantivo verbal 41 . 


38 M. Zerwick, Biblical Greek (Rome 1963) 484. 

39 J. H. Moulton / G. Milligan, The Vocabulary of the Greek Testament (London 
1929) 313; H. J. Liddell / R. Scott, A Greek-English Lexicon (Oxford 1940) 855. 

40 W. Gesenius / F. Brown, A Hebrew and English Lexicon of the Old Testament 
(Oxford 1979) 878-879. 

41 Opinan que el verbo Dip esta tras la palabra griega dwtOKaxctOTaaiq C. C. 
Torrey, The Composition and Date of Acts (HThS 1; Cambridge 1916) 29; G. Dalman, 
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Tenemos, segun esto, que, adem£s de la idea de "restaurar", el verbo 
dOTOKOt0icrcT||J.i puede tambidn poseer el significado de "establecer, reali- 
zar, cumplir". Y es que la concepcidn de que, por ser compuesto de &no, 
debe incluir la idea de "vuelta" o "retorno" no se ajusta a la realidad. Ya 
K. Lake / H. J. Cadbury habfan llamado la atencidn sobre el hecho de que 
en verbos compuestos de 6mo el sentido de "restauracidn", que parece 
implicar tal prefijo, se habfa oscurecido. En un estudio sobre los prefijos 
preposicionales en los verbos, K. Dietrich ha demostrado que, junto a este 
sentido de "vuelta", el prefijo preposicional dwco tiene tambien el de 
"cumplimiento de una accidn" 42 . 

Por otra parte, A. Mehat, en un estudio sobre dmoKaxaaxaGv; en la 
patrfstica, ha mostrado que este tdrmino tiene tambidn el valor de "cumpli- 
miento, realizacidn" 43 . En efecto, existen en Clemente de Alejandrfa 
algunos pasajes donde expresiones similares resultan embarazosas si se 
quiere traducir a toda costa &7tOK(XTacTaai<; por "restablecimiento", 
"restauracidn". 

Pablo escribe abiertamente a los romanos: "La tribulation produce constan- 
cia, la constancia virtud probada, la virtud probada esperanza, y la esperanza 
no defrauda". Por la esperanza fiitura, pues, la constancia. La esperanza es 
sinonimo de realizacion y cumplimiento de la esperanza 5e 6|aovi)|i(oq Kori 

f| £Xiti5o<; 6t7io8o<nq xe xai &7toKaxaaxotcn<;) (IV Str XXII, 145,1): 

En un pasaje de los segundos Stromata, Clemente de Alejandrfa contra- 
pone la concepcidn de la felicidad pagana y la concepcidn cristiana, que, 
apoyada en la adopcidn filial, nos hace vivir en esperanza: 


Die Worte Jesu (Leipzig 2 1930) 145s. 

42 K. Dietrich, "Die prepositionalen Praefixe in der griechischen Sprachentwik- 
ldung": IGF 24 (1909) 87-158, sobre todo 115-127: "III. ’Ajto zur Bezeichnung der 
Vollendung einer Handlung. IV. ’Alto zur Bezeichnung des Resultates oder Rvick- 
stands”. 

43 A. Mehat, "APOKATASTASE. Origene, Clement d’Alexandrie. ACT 3,21": 
VigChr 10 (1956) 196-214. Cf. tambien A. Mehat, "AIIOKATAXTAHZ chez Basilide", 
en Melanges d’histoire des religions offerts a Henri-Charles Puech (Paris 1974) 365- 
374. La apocatastasis para Basilides es la realizacion del fin de la historia, dando a las 
cosas el lugar que les conviene por naturaleza, pero que ellas nunca han ocupado antes. 
Basilides es otro testigo mas, con Clemente de Alejandrfa e Ireneo, de una apocatastasis 
no regresiva. Cf. tambien R. Pesch, Die Apostelgeschichte (Apg 1-12) (EKK V/l; 
Zurich-Einsiedeln-Koln-Neukirchen-Vluyn 1986) 160. 
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Conociendo una doble esperanza, la que espera y la que participa ya, el 
(Pablo) ensena que el fin, ahora, es la realizacion de la esperanza (TeXoq 
SiS&okei Tfjv rris £X 7 ri 8 o<; duioKaTaoroccnv) (II Str XXII, 134,3-4). 

Continuando con el mismo tema de la esperanza, un poco mds adelan- 
te, leemos: 


Como Pablo, se expresa la rica Sabidurfa de toda clase de virtudes: "El que 
me escuche reposara con confianza"; pues la realizacion de la esperanza y la 
esperanza son sinonimos ( 1 ) yap Tqq £XiriSo<; dnoKaTccaTcccnq dpovbpox; tXitic, 
e’ipiTToa) (II Str XXII, 136,3). 

Es preciso reconocer que el tdrmino dwcoKaxototaoK; tiene el mismo 
sentido en todas estas expresiones. As( el alemdn G. Stahlin lo traduce 
por "Erfullung"; el francos P. Mondesert, por "realisation", y G.W.H. 
Lampe en su diccionario patrfstico, por "fulfilment" 44 . Esta coincidencia 
deja fuera de toda duda que aquf este tdrmino, datOKaxdaxacn,<;, significa 
"realizacidn, cumplimiento" y no "restauracidn". 

La expresidn %povoi dtttOKaxoMTxaaecoq es, segun G. Lohfink, una 
manera de designar los tiempos mesidnicos propia de la apocalfptica. Asf 
parece indicarlo tambidn su paralelismo con Kaipoi dvanru^ecx;. Pero el 
exegeta alemdn manifestd no haber encontrado en la literatura apocalfptica 
expresidn alguna como esta. En efecto, una frase literalmente igual no se 
ha encontrado. Sin embargo, en el Testamento de los Doce Patriarcas se 
describen los tiempos mesidnicos con expresiones muy similares a la que 
tenemos en nuestro texto de Hechos: 


TEtefoxnq xpovcov (Rub 6) 

awTeXeux twv aiwvwv (Levi 10) 
Kcapoq cruvreXeiaq (Zab 9) 


= "cumplimiento de los tiempos" 
= "tiempo del cumplimiento" 45 . 


44 Clemente de Alejandria, Les Stromates. Texte grec et traduction de C. Monde¬ 
sert, II (SC 38; Paris 1954); G. W. H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon (Oxford 
1961) 195. La traduccion de G. Stahlin la hemos tornado del primer artfculo citado de 
A. Mehat (nota 17). 

45 H. L. Strack / P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und 
Midrash IV (Munchen 1928) 802. Seria bueno recordar como tanto el Antiguo como 
el Nuevo Testamento aluden a la salvacion como un "tiempo" en que se cumplen las 
promesas de Dios. H. L. Strack / P. Billerbeck citan el texto de Tob 14,5: &oq 7 tXT|p< 0 - 
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Este hecho viene a confirmar nuestra conclusidn del andlisis de dtTTOKa- 
xacxaai<;: este tdrmino puede tambidn tener el significado de "cumpli¬ 
miento, realization", y unido a %povoi en un texto claramente mesidnico 
designa los tiempos mesidnicos de salvacidn, en los que se realizardn, 
cumplirdn las promesas de Dios. 

i,Es este el sentido que %povoi dcrcoKataoxdoaoi; tiene en Hch 3,21? 
No s<51o nada lo impide, sino que todo habla a su favor. En Hch 3,21 
tenemos un contexto igualmente mesidnico, lo que hace pensar que con 
esta expresidn, paralela a Kaipoi dva\j/\)l;ea)<;, tambidn aquf se estd alu- 
diendo a los tiempos mesidnicos. 

En nuestro apoyo contamos con dos testigos del texto. La traduccidn 
siriaca del NT, conocida por Peshitta, traduce en este lugar: mulaya’ 
dzabne’, "cumplimiento de los tiempos". Y lo mismo ocurre con una de 
las versiones coptas, la Sahfdica, que traduce nuestra expresidn enewoish 
impchok, "tiempos del cumplimiento". Cabe preguntarse si las traduccio- 
nes ofrecidas por estas versiones no son una interpretacidn mds que una 
traduccidn. La respuesta negativa a esta cuestidn estd avalada por la 
existencia de otro testigo que coincide con estas versiones: para Hesiquio, 
dt7tOKaxdaxaai<; en Hch 3,21 significa xeXstGxnq 46 . Esto muestra que 
tales versiones no han introducido nada que no estuviera en el texto, sino 
que al expresarlo en otra lengua distinta del griego nos han dejado un 
testigo precioso de lo que la expresidn %povoi dttOKaxaoxdoeox; signifi- 
caba. El tdrmino d7COKOtxdaxct<n<; no tenfa por qud ser interpretado para 


0oxn Kcapoi xou aicovo; (Cod. Vatic.), fox; xot) XP^ v °v ot> &v 7tXr|po)9r\ 6 xpovo; xwv 
Kcxipwv (Cod. Sin.) (p. 799). 

46 K. Lake, Hesychii Alexandrini Lexicon I (Hauniae 1953) 216. Un autor modemo 
que defiende el significado de "cumplimiento" en Hch 3,21 es F. F. Bruce, "Eschato¬ 
logy in Acts", en W. H. Gloer (ed.), Eschatology and the New Testament (Essays in 
honor of G. R. Beasley-Murray; Peabody 1988) 61-61: "No faltan paralelos de apoka- 
tastasis , en el sentido de restauracion, y otros ejemplos pueden ser aducidos proceden- 
tes de inscripciones y papiros helemsticos. A pesar de ello, en el contexto de Hch 3,19- 
21 el significado altemativode Cumplimiento 1 o 1 establecimiento 1 hace buen sentido, 
en referencia al cumplimiento de todas las profecias del AT, que culminan en el 
establecimiento del orden de Dios en la tierra. Este significado, atestiguado tambien en 
inscripciones y papiros, es apoyado varias veces por los verbos afines en la Setenta, 
parece encajar mejor en el presente contexto que el significado de 1 restauracion 1 " (p. 
62). 
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los lectores de habla griega. Como lo muestran los textos de Clemente de 
Alejandna, era perfectamente comprensible para ellos. 

Nueva confirmacidn del significado propuesto para &7tOK<xxacxacn.<; 
son las antiguas versiones latinas. En efecto, la versidn latina de Hch 3,21 
que se nos ha conservado en el Adversus Haereses traduce drcoKataota- 
oecoq por dispositionis, que en Ireneo significa plan de Dios, economi'a de 
salvacidn y donde no aparece, por tanto, ninguna idea de un retorno al 
estado primitivo, sino mds bien de cumplimiento de ese plan de Dios 47 . 
Tertuliano, en cambio, ha preferido traducirlo por exhibitions, cuyo 
significado, segun A. Blaise, es "accomplissement" 48 . 

Junto a todo esto, conviene tener presente algo puesto de relieve por 
A. Mehat: hasta Orfgenes no ha habido en la Iglesia ninguna idea seme- 
jante a la representada por la expresidn ArcoKCcxocoxocoiq 7tbcvxcov 49 . Lo 
cual muestra que este texto de Hechos no ha tenido ninguna importancia 
para apoyar tal representacidn. Y eso sencillamente por una razdn: no 
vieron nunca la expresidn como una alusidn a una dc7COK0cxccoxacri<; 
Ttavxwv, sino que unida a %povot, como exige la gramdtica, comprendie- 
ron la expresidn completa como tiempos de realizacidn, cumplimiento de 
las promesas profdticas. 

Ante tal convergence de datos, de fuentes tan diversas, todo parece 
indicar que %povoi drcoKaxaaxdostDq debe ser traducido en Hch 3,21 de 
la unica forma posible que hace justicia a tal expresidn, que es, por otra 
parte, el unico modo de conseguir una secuencia coherente con la cita 
profetica que le sigue: tiempos de realizacidn, cumplimiento. 


47 Ireneo de Lyon, AdvHaer 111,12,3 (SC 211; Paris 1974) 188. 

48 Tertuliano, De Resurrectione mortuorum 23, en Tertulliani Opera, Pars II (CCL 
1/2; Tumholti 1954) 951; A. Blaise, Dictionnaire Latin-Frangais des auteurs chretiens 
(Tumhout 1954) 329. 

49 A. Mehat, "Apokatastase, 214: "Mas que la idea de un retorno a un estado 
primitivo, implicaba en los escritores eclesiasticos en Hch 3,21, en Ireneo probablemen- 
te, en Clemente de Alejandna ciertamente, la idea de una liberacion, de una puesta en 
orden definitiva o de una realizacidn de las profeclas... Es Orfgenes el primero que, 
al menos dentro de la Iglesia y de la tradicidn alejandrina, la ha vinculado a la doctrina 
de la restauracion al estado primitivo". Esta conclusion ha sido confirmada por P. 
Siniscalco, "’ArtoKaTCtOTCKJi^ e (fotoKaBumpt nella tradizione della Grande Chiesa fino 
ad Ireneo", en F. L. Cross (ed.), Studia Patristica IH (TU 78; Berlin 1961) 387-388. 
Este autor ha aportado aun mas pruebas. Segun el, Justino, en el dialogo de Trifon 
134,4, utiliza dwiOKaTaaxoccnq en el sentido de salvacion aportada por Jesucristo. 
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La brevedad con que debe ser tratado este estudio deja fuera de lugar 
la tarea de hacer un andlisis minucioso de textos evangelicos. He optado, 
pues, por ofrecer unas pocas perspectivas del tema desde el punto de vista 
de la 1 ingin stica moderna y de la filosoffa del lenguaje. El estudio, obvia- 
mente, es incompleto y partial: s61o pretende ser una contribucidn, muy 
modesta, al tema de los discursos de Jesus conservados por los evangelios. 
Por otra parte, mi trabajo de ahora es complementario de otros estudios 
que me vienen ocupando\ 


I. ALGUNAS APORTACIONES DE LA LINGUISTICA RECIENTE 

Los tedricos de la lingufstica llegan a la conclusidn de que en cualquier 
relato hay sdlo dos modos de expresar o representar lo que dicen los 
personajes, con matices intermedios entre esos dos extremos. Uno de los 
primeros en apuntar esta consideracidn ha sido Robert Kellog: proponfa 
ver en la representacidn y en la ilustracidn los dos modos opuestos y 
extremos, a saber el "mimdtico" y el "simbdlico" de un continuum uni- 


1 Me refiero principalmente a Las Palabras de Jesus. Transmision y hermeneutica, 
en tramite de publication en la "Coleccion Teologica" de la Fac. de Teologfa de la 
Univ. de Navarra; y al artfculo en colaboracion con V. Balagucr, titulado "Evangelios 
e Historia a la luz de las Ciencias del Lenguaje", comunicacion lefda en el "XIII 
Simposio Intemacional de Teologfa", Pamplona 22-24 abril 1992, en prensa en las 
Actas de dicho Simposio. 
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cum 2 . Por su parte, Gerard Genette distingue tres clases de discursos: 1) 
el discurso narrativizado o contado, 2) el transpuesto, y 3) el mimetico 3 
o restituido 4 . 


1. El discurso narrativizado 

Constituye el modo mas distante de representar un discurso: dste es 
tratado como un relato de "acontecimientos verbales". El narrador asume 
absolutamente el "acontecimiento", utilizando sus propias palabras, en un 
discurso del todo indirecto. En este tipo de discurso el papel del narrador 
es m&ximo; por el contrario, el grado de imitacidn o mimesis, de teatrali- 
dad, es rnfnimo 5 . Es el modo de discurso empleado por Platdn y, en 
general, preferido por los escritores "intelectuales" en sus "ensayos", 
frente al discurso ficticio de novelistas o dramaturgos. 

Algunos casos concretos aclarardn la descripcidn. Por ejemplo, Me 5, 
23 pone en boca de Jairo, en estilo mimdtico: to (hiyatpiov poo £a%a- 
tax; 8%et, mientras que Lc 8,42 relata el mismo "acontecimiento verbal" 
en discurso narrativizado: 6ti (hiyatrip povoyevriq qv aw© ... Kat awr) 
dwteOvTioKev 6 . 


2. El discurso transpuesto 

Constituye una forma intermedia o mixta entre los otros dos tipos de 
discurso. Segun G. Genette, "esta forma, aunque un poco m&s mimetica 
que el discurso contado y, en principio, capaz de exhaustividad, no da 


2 Cf. R. Kellog, The Nature of Narrative (New York 1966) 82-105; tambien T. 
Todorov, "El Discurso de ficcion", en O. Ducrot / T. Todorov, Diccionario enciclope- 
dico de las ciencias del lenguaje (Madrid, Siglo XXI, 1983) 303. 

3 Sobre que entiendan los lingiiistas por mimesis , cf. A. Diaz-Tejera, "Precision al 
concepto de mimesis en Aristoteles", en Serta philologica F. Lazaro Carreter (Madrid 
1983) 179-186. 

4 Cf. G. Genette, Figuras III (Madrid, Lumen, 1989) 226-230; original frances: 
Figures III (Paris, Du Seuil, 1972) 189-193. 

5 Ibid., 228-229. 

6 Algunos otros ejemplos pueden verse en V. Balaguer, Testimonio y tradicidn en 
San Marcos (Pamplona, Univ. de Navarra, 1990) 77-79. 
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nunca al lector ninguna garantia y sobre todo ningun sentimiento de 
fidelidad literal a las palabras 1 realmente 1 pronunciadas: la presencia del 
narrador se nota aun demasiado en la propia sintaxis de la frase como para 
que el discurso se imponga con la autonomfa documental de una cita" 7 . 

Un ejemplo podrfa ser Lc 9,46-48 8 , discurso "transpuesto", frente al 
de Me 9,33-37a 9 , discurso "mimdtico". En efecto, Marcos reproduce en 
discurso directo las dos veces que relata las palabras de Jesus, esto es, la 
pregunta del v. 33 y la ensenanza del v. 35. Lucas, en cambio, narra en 
estilo directo sdlo esta ultima sentencia de Jesus 10 . 

En esta clase de discurso intermedio o transpuesto, el narrador ademds 
de pasar con frecuencia las oraciones citadas a oraciones subordinadas, 
suele condensarlas, reducir varios sujetos a uno solo y, en fin, integrarlas 
en un discurso propio, lo que da amplio margen a la interpretacidn 11 . 

El discurso transpuesto es muy frecuente en el NT, sobre todo en 
Lucas —EvangeUo y Hechos—, mis que en Mateo y Marcos. En el texto 
griego puede confundir el uso de la partfcula 6n, porque, como es sabido, 
sirve para introducir tanto el discurso directo como el indirecto. El 6n 


7 G. Genette, Figuras III, 229. 

8 ElcrnXeev 5£ 5ioc>ioyia|i6<; £v ainoiq, to riq &v elij jnel^cov. 'O be Irjaou*; ei&bg 
xov 5ia>iOYia|i6v xriq Kapbiaq atixcov, fanAaPo^ievoq rcaiblov &axrtaev awo, Kai elnev 
ai>xoi<; ("Les vino el pensamiento de quien de ellos seria el mayor. Pero Jesus, 
conociendo los pensamientos de su corazon, tomo a un nino y lo puso a su lado y les 
dijo..."). 

9 Kod f\X0ov eiq KoKtxxpvaop. Kai iv xfi olida yevojLievoq kjvr\pma auxoix;- u £v 
to 68<p bveXoyfcjeude; ot be imfomv npbc, &Kkr]koxx; yap SieXex&rjaav £v xt[ 6S<p xiq 
petacov Kai KaBiaaq ^((xovnaev zoix; 6d>5eKa KaiXeyei aiixoiq* el xiq dekex npmoq 
elvat, Saxai navxcov &a%axo<; Kai rcavxoov 8kxkovo<;. Kai Xapcov 7 ioa§iov laxnaev 
ai)x6 £v jneaco ai)xcov, Kai £vayKa>aaa \xevoq aired ebiev airuoiq. ("Y llegaron a 
Cafamaun. Estando ya en casa, les pregunto: ^De que discutiais por el camino? Pero 
ellos callaban, porque en el camino habian discutido entre si sobre quien seria el 
mayor. Entonces se sento y, llamando a los doce, les dijo: Si alguno quiere ser el 
primero, hagase el ultimo de (odos y servidor de todos. Y, tomando a un nino, lo puso 
en medio de ellos, lo abrazo y les dijo..."). 

10 Mt 18,1-9 trae un texto que no podrfa llamarse exactamente paralelo, pero que 
es muy afm: "En aquella ocasion se acercaron los discfpulos a Jesus y le preguntaron: 
4 ,quien juzgas que es el mayor en el reino de los cielos? Entonces, llamando a un nino, 
lo puso en medio de ellos y dijo: En verdad os digo: si no os convertis y os haceis 
como los ninos no entrareis en el reino de los cielos..." Como puede verse, Mt 
coincide con Me en que la escena se produce despues de entrar en Cafamaun (cf. Mt 
17,24). Pero se diferencia en que no es Jesus quien hace la pregunta, sino los doce. 

11 Cf. G. Genette, Figuras III, 229; V. Balaguer, Testimonio y tradition, 76. 
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completivo (que) y el causal (porque ) se emplean en estilo indirecto; 
mientras que el 5n recitativo (equivalente a los dos puntos en Castellano) 
introduce el estilo indirecto 12 . 


3. El discurso directo 

Ya he dicho que es el mds "mimdtico", el modo por excelencia de la 
"imitacidn" 13 . Aquf la mimesis es absoluta: el narrador cede por com¬ 
plete la palabra a los personajes: es el discurso normal del teatro y de las 
grandes epopeyas 14 . En 61 los didlogos son representation lingui'stica, 
esto es, una especie de copia de lo que ha dicho el personaje; "recopia" 
la llaman algunos 15 . De ahf que las frases puedan ser llamadas "signos 
icdnicos" 1S . 

Entre los Evangelios, Marcos lo emplea con mucha mayor frecuencia 
que los demds 17 . Despuds de Marcos le sigue el Cuarto Evangelio, sien- 
do Lucas el menos mimdtico y, por tanto, el mas narrativizado 18 . A este 
respecto son conocidos los problemas sobre el estilo de los discursos de 
Jesds en San Juan: ^Cudndo habla piteralmente] Jesds? ^Cudndo el evan- 
gelista? ^Cuando hablarfa la tradiciOn o tradiciones que estdn en la base 
del texto evangdlico? Son cuestiones que han preocupado desde hace 
tiempo a los comentaristas del Cuarto Evangelio 19 . 


12 Cf. M. Guerra Gomez, El idioma del Nuevo Testamento (Burgos, Fac. Teologi- 
ca, 1981) 211, 262-263. 

13 Hay que hacer la salvedad de que la "imitacion" o mimesis en Aristoteles es una 
"representacion concentrada”, lo que no es del todo equivalente a la "imitacion" en 
castellano. Para mas detalles y desarrollos cf. A. Dfaz-Tejera, Precision de mimisis en 
Aristoteles, cit. 

14 Ya aludi a que es el que rechaza Platon, como en general la literatura "intelec- 
tual". 

15 Cf. V. Balaguer, Testimonio y tradicion, 76-77. 

16 Cf. J. A. Valenzuela, Estructura de la comunicacion narrativa (Universidad de 
Murcia 1980) 11; V. Balaguer, Testimonio y tradicion, 76. 

17 Cf. V. Balaguer, o. c., 37-75. 

18 Aunque el autor estudie los discursos en Hechos de los Apostoles, es interesante 
ver A. Campos Cabanas, El modo narrativo en Hechos de los Apostoles (Diss. Fac de 
Teologfa de la Univ. de Navarra [pro manuscripto]; Pamplona 1991) 109-203. 

19 Cf., por ejemplo, R. Schnackenburg, El Evangelio segun San Juan I (Barcelona, 
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4. [Rejproduccidn de discursos en el relato de palabras 

En un segundo tratado sobre narratologia, titulado Nouveau discours 
du recit 20 , G. Genette profimdiza en su posicidn anterior expuesta en 
Figures III once anos antes. Revisa su tratamiento acerca de la transmisibn 
de palabras en un relato y llega a la siguiente conclusidn: "La seccidn 
consagrada al recit de paroles ("relato de palabras" en la edic. espano- 
la") 21 podrfa ser ventajosamente rebautizada asf: ' Acerca de los modos 
de [rejproduccidn del discurso y del pensamiento de los personajes en el 
relato literario escrito'. [Rejproduccidn querrfa indicar el caracter ficticio 
o no del modelo verbal segun los generos: la historia, la biografia, la 
autobiograffa se supone que reproducen los discursos efectivamente 
pronunciados; la epopeya, la novela, el cuento, la novela corta se supone 
que fingen reproducir y, por tanto, en realidad producir los discursos 
completamente inventados. Supuestos: tales son las convenciones gendri- 
cas, que no corresponden necesariamente a la realidad: Tito Livio puede 
forjar una arenga, Proust puede atribuir a uno de sus hdroes alguna frase 
de hecho pronunciada delante (o detrds) de 61 por alguna persona 
real" 22 . 

A ningun exegeta, pienso, dejardn de interesarle estas observaciones a 
la hora de abordar la cuesti6n crftica de la conservacidn y transmision de 
los discursos de Jesus en los Evangelios. Tanto mds cuanto que, anade 
Genette, la "produccidn" de discursos dentro de un gdnero ficticio es una 
"reproduccidn" ficticia que, sin embargo, sigue los mismos procedimien- 
tos literarios que la transmisidn autdntica 23 . 

Aun observa Genette otra circunstancia que dificulta la literalidad 
estricta en la transmisi6n de palabras: la ambigiiedad entre discurso y 
pensamiento, entre personaje y narrador 24 . A ella se une otra dificultad 
intrfnseca en la transmisidn literal : la [rejproduccidn o conservacidn y 


Herder, 1980) 85-93. 

20 Paris, Du Seuil, 1983. 

21 Cf. Figures III, 189-103 = Figuras III, 226-241. 

22 G. Genette, Nouveau discours du recit, (Paris, Du Seuil, 1983) 34. 

23 Ibid. 

24 Ibid., 35. 
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transmisi6n de un discurso o de unas palabras desde su estadio oral al 
escrito puede sufrir una "traduccidn", aun en la misma lengua 25 , y ya 
no digamos al pasar de un idioma a otro. 

Estos y otros fendmenos del lenguaje afectan especialmente al discurso 
directo, pero tampoco quedan libres del todo los otros dos modos del 
discurso. 


5. iC6mo distinguir el discurso fingido del discurso real? 

Hemos de concluir que la actual narratologfa, al menos en una de sus 
orientaciones mds modernas y acred itadas, desde su horizonte de investi- 
gacidn formal del lenguaje, no es capaz de establecer las diferencias de 
fondo entre el discurso ficticio y el real. Sdlo apunta a que para ese 
discernimiento es necesario recurrir a otro procedimiento, que es el de los 
gdneros literarios. Advierte que, en este camino, las dificultades son 
serias, ya que los procedimientos literarios de [rejproduccidn del discurso 
ficticio y del autdnticamente real son los mismos. Ademds, el problema 
de la verdad o historicidad no corresponde directamente a esta ciencia. Sin 
embargo, la lingiifstica ofrece unas pistas para la distincidn entre el relato 
ficticio y el histdrico. Para nuestro trabajo de exegetas, todo esfiierzo en 
esta direccidn es de primera importancia, ya que a la exdgesis biblica, 
como a toda disciplina teoldgica, afecta ineludiblemente la cuestidn de la 
verdad misma de la Sagrada Escritura. 


II. EL PROBLEMA DE LA VERDAD EN LOS RELATOS LITERARIOS 

En el tema de la verdad confluyen elementos cuyo estudio corresponde 
a la filosofia y otros a los mdtodos cri'ticos de la historia. Pero, dada la 


25 Ibid., 34. Debo aclarar, por honradez cientffica, que mi recension de estas dos 
paginas del Nouveau discours tienen un cierto porcentaje de mi propia interpretacion 
y sistematizacion: en mi entender, G. Genette (como muchos de los lingiiistas actuates) 
se caracteriza por una notable agudeza de ingenio y, al mismo tiempo, por sus exposi- 
ciones confusas y desordenadas. He intentado aprovechar sus virtudes al mismo tiempo 
que suplir los defectos, tarea en la que puedo haber no s61o complementado en algun 
punto la exposicion de Genette, sino modificado quizas algo su pensamiento, desde mi 
perspectiva e intereses de exegeta de la Biblia. 
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indole divinamente inspirada de la Biblia, en ningun momento pueden 
orillarse los criterios teolOgicos 26 . Valga decir, como un punto de parti- 
da, que la "verdad" de un gOnero literario depende del enfoque previo, de 
cardcter gnoseolOgico, que se adopte. Pienso que, en esta perspectiva, la 
ciencia literaria no puede ser del todo asOptica, no puede pretender abs- 
traer la intention de verdad de todo escrito. Esto serfa una petition de 
principio. 


1. Realidad, concepto, palabra, sentido y verdad 

Puede ser interesante recordar que AristOteles parece haber sido el 
primero en ver la necesidad de poner entre la cosa o realidad (%pfpa) y 
el nombre (6vop.cc), como nexo entre ambos, el concepto (Xoyoq ) 27 . La 
precision de AristOteles fue importante: permitiO descubrir, de un lado, el 
aspecto convencional de los signos del lenguaje y, de otro, el esfuerzo de 
abstraction que es necesario para representar las realidades significadas 
por los nombres. Por su parte—y dando un salto de veinticuatro siglos—, 
Ferdinand de Saussure afirmaba que el signo no une una cosa y un nom¬ 
bre, sino un concepto y una "imagen acustica". Explicaba que el significa- 
do de la palabra caballo no es ni un caballo ni el conjunto de los caballos, 
sino el concepto caballo 28 . 

Anadamos las observations de Tzvetan Todorov, segun las cuales, 
como ocurre con la mayoria de los tOrminos clave en las ciencias del 
lenguaje, el de realismo conlleva una amplia polisemia 29 . En primer 
lugar distingue entre realismo y verdad, en el sentido que le dan los 
ldgicos. Para Ostos, la verdad es una relation entre lo que una frase 


26 Cf. J. M. Casciaro, Exegesis biblica, hermeneutica y teologia (Pamplona, Univ. 
de Navarra, 1983) 48-49, 145-147, 159-160, 230-232; F. Inciarte, "El problema de la 
verdad y la teologfa antropologica": Scripta Theologica 6 (1974) 755-769. 

27 Cf. AristOteles, Peri Hermeneias, II, 16-19; XXVT, 28.- Para una sfntesis del 
analisis ontologico del lenguaje cf. J. Cruz Cruz, voz "Lenguaje II", en Gran Enciclo- 
pedia Rialp XIV (Madrid 1979) 120-123. 

28 Cf. F. de Saussure, Curso de lingmstica general (Madrid 1983) l a parte., cap. 
I, & 1. 

29 Cf. T. Todorov, "El Discurso de ficcion", en O. Ducrot / T. Todorov, Diccio- 
nario enciclopedico de las ciencias del lenguaje (cit.) 301-305. 
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enuncia y el referente 30 , sobre el que la frase hace una afirmacidn. Aho- 
ra bien, en el discurso ficticio —la novela, por ejemplo, el teatro—, donde 
el referente es irreal, plantearse el problema de la verdad parece carecer 
de fundamento. Y, sin embargo, hemos aludido antes a que en su (re)pre- 
sentacidn literaria, el relato que "reproduce" un discurso real tiene, o 
puede tener, las mismas caracterfsticas literarias que el relato que "produ¬ 
ce" un discurso ficticio. 

Tambidn unos pdrrafos del fildsofo Fernando Inciarte, comentando 
otros de G. Frege, pueden precisar las relaciones entre los relatos de 
discurso real y de discurso ficticio, que implican las de verdad y sentido: 
"Esta diferencia entre verdad y sentido fue puesta otra vez de relieve por 
el fimdador de la ldgica moderna o de la logfstica —si se quiere— Gottlob 
Frege (...). Uno de sus ejemplos sobre el problema previo del discurso 
directo e indirecto (...) es el siguiente: la frase ' la Escila tiene seis fau¬ 
ces ' no es ni verdadera ni falsa, dice Frege, y no lo es porque la Escila 
en realidad no existe sino s<51o en la epopeya de Homero.- Un positivismo 
a ultranza deducirfa de este hecho, es decir, del hecho de que el sujeto de 
la frase no existe y de que la frase misma no puede ser, por eso mismo, 
verdadera, que la frase ' la Escila tiene seis fauces', al no ser verdadera 
ni falsa, al no ser ni verificable ni falsificable empfricamente, carece en 
absoluto de sentido (...). Si yo, en vez de decir 'la Escila tiene seis 
fauces 1 (discurso directo), digo: ' En la Odisea se dice que la Escila tiene 
seis fauces', esta frase es de discurso indirecto, perfectamente verificable 
o falsificable —no hay mds que mirar en la Odisea —. Ahora bien, la verifi- 
cacidn o falsificacidn de esa frase total ' En la Odisea se dice que...' etc., 
depende del hecho de que en la Odisea se encuentre la frase parcial 
subordinada 1 la Escila tiene tantas y tantas fauces', la cual, sin pretender 


30 Los lingiiistas actuates emplean este termino en una acepcion tecnica (con fuerte 
carga convencional). Por referente entienden el mundo, no necesariamente el mundo 
real o una parte de el, sino tambien el mundo imaginario o una parte suya. O. Ducrot 
explica asf la cuestion: "Puesto que el objeto de la comunicacion lingufstica suele ser 
la realidad extralingiilstica, los hablantes deberan tener la posibilidad de designar los 
objetos que la constituyen: esta es la funcion referential del lenguaje (el o los objetos 
designados por una expresion constituyen el referente). En realidad, sin embargo, no 
es necesariamente la realidad, el mundo. Las lenguas naturales, en efecto, tienen el 
poder de construir el universo a que se refieren; por lo tanto, pueden atribuirse un 
universo de discurso imaginario. La isla del tesoro es un objeto de referencia tan 
posible como la estacion de Lyon" (O. Ducrot, cap. "Referencia", en O. Ducrot / T. 
Todorov, Diccionario enciclopidico de las ciencias del lenguaje (cit.) 287. 
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decir nada ni verdadero ni falso, sin embargo, tiene evidentemente un 
claro sentido. Y es precisamente la conformidad o adecuacibn no con la 
verdad de esa frase parcial o subordinada, pero si con su sentido, lo que 
hace que la frase total ' En la Odisea se dice que la Escila tiene seis 
fauces' sea verdadera o falsa" 31 . 

En otro estudio, G. Frege viene a decir que leer una obra literaria, en 
la acepcibn de discurso ficticio, con la finalidad de investigar la verdad 
"realfsticamente", equivale a leerla como un texto no literario: "Cuando 
ofmos, por ejemplo, un poema bpico, lo que nos fascina, fuera de la 
eufonfa verbal, es unicamente el sentido de las frases, asf como las imbge- 
nes y los sentimientos evocados por ellas. Si plantebramos el problema de 
la verdad, dejarfamos de lado el placer estbtico y entrarfamos en el dmbito 
de la observacibn cientffica. Por eso, en la medida en que consideramos 
un poema como una obra de arte, nos es indiferente, por ejemplo, que el 
nombre de ' Ulises' tenga un referente" 32 . Frege, si hubiera lefdo a O. 
Ducrot, seguramente habrfa dicho: "tenga un referente real o ficticio". 


2. La cuestidn de los gtneros literarios en la lingiUstica actual 

A1 llegar a este punto nos topamos otra vez con los problemas herme- 
nbuticos. La investigacibn de este tema en exbgesis bfblica y en lingiifstica 
ha ido por caminos diversos y de manera independiente, aunque el objeto 
de estudio era el mismo en lfneas generates. Nosotros nos vamos a ocupar 
de las aportaciones de la lingiifstica moderna. En esta rama de la investi¬ 
gacibn del lenguaje la cuestibn de los gbneros literarios se presenta con no 
pocas complicaciones. 

Asf, Carlos Bousono opinaba hace unos anos que, aunque existen 
diversos gbneros literarios, no hay diferencias esenciales entre ellos, sino 
sblo diferencias "cuantitativas", segun las proporciones de tres clases de 
elementos artfsticos que se encuentran en los escritos, a saber: ingredien- 
tes narrativos y lfricos, protagonizacibn de las composiciones y sistemas 


31 F. Inciarte, "El problema de la verdad y la teologfa antropologica": Scripta 
Theologica 11,2 (1974) 755-762. 

32 G. Frege, Ecrits logiques etphilosophiques (Paris 1971), citado por T. Todorov 
en Diccionario enciclopedico de las ciertcias del lenguaje (cit.) 301. 
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de intensidades estdticas 33 . Como puede verse, Bousono se mueve en el 
ambito del sentido de los textos, dentro del cual, segun planteaba Frege, 
es indiferente que el nombre ( dnoma ) tenga un referente (real o ficticio). 
Bousono observa el escrito literaria y estdticamente, no desde el problema 
de la verdad. En esa linea es como puede decirse, entiendo, que la dife- 
rencia de gdnero es sdlo "cuantitativa". 

Tambien en ese ambito del "sentido" se situa Gdrard Genette cuando 
recuerda que Aristdteles y Platdn se fljaban especialmente en el modo o 
intensidad de "mimesis". Segun esta circunstancia, veian tres gdneros 
literarios primordiales; la tragedia (que inclufa tambidn, como gdnero 
menor, la comedia ); la epopeya y la poesfa Itrica. En la tragedia el poeta 
desaparece, solamente hablan los personajes; en la epopeya el poeta habla 
en nombre propio, en calidad de narrador, pero dejando un espacio a los 
personajes para que hablen en estilo directo; finalmente, en la poesfa lfrica 
es el poeta mismo quien habla 34 . Ahora bien, la nitidez de estos tres 
gdneros se fue complicando a lo largo de la literatura, mezcldndose y 
dando lugar a subgeneros mixtos, con la intervencidn tambidn de otros 
factores distintos de los modos de mimesis. 

Tzvetan Todorov hace una nueva precisidn, aprendida en los formalis- 
tas rusos: es la aplicacidn de la nocidn dominante. Asi, para clasificar una 
obra como "tragedia" se hace necesario que los elementos descritos no 
sdlo existan en esa obra, sino que sean dominantes 35 . Si he entendido 
bien a Todorov, aqui entra un nuevo factor: el ideal de la 6poca, que se 
encuentra en el autor, que toma siempre, de un modo u otro, un modelo 
o patrdn de escritura, al que sigue fiel o infielmente, y en el lector, que 
lee con un horizonte de expectativa, en el que entran como ingredientes 
un cierto sistema de reglas, mds o menos generates y mds o menos subje- 
tivas. Ese horizonte de expectativa configura la recepcidn apreciativa del 
lector. De ahf podemos deducir que los gdneros literarios forman en cada 
dpoca de la literatura un sistema de expresidn literaria, que no puede ser 


33 Cf. C. Bousono, Teona de la expresidn poetica II (Madrid 3 1970) 187-196. 

34 Cf. G. Genette, "Genres, 1 types 1 , modes”: Poetique 8 (1977) 389-421. 

35 Cf. T. Todorov, capitulo sobre los "Generos literarios" en Diccionario enciclo- 
pedico de las ciencias del lenguaje (cit.) 178-185. Aporta tambien una bibliograffa 
seleccionada, desde el punto de vista de la lingulstica. Cf. asimismo T. Todorov, "El 
origen de los generos", en M. A. Garrido Gallardo (dir.), Teoria de los generos 
literarios (Madrid, Arco Libros, 1988) 31-48. 
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definido con rigidez como algo permanente o unico en un gdnero dado. 
Segun esto, no puede hablarse estrictamente de un genero Unico de trage- 
dia, sino que la tragedia estarfa caracterizada en cada momento de la 
historia literaria por la relacidn con los otros gdneros existentes y con los 
tipos, entendidos como valores predominates 36 . 

En Espana, durante la ultima ddcada, desde la perspectiva de la semid- 
tica literaria, Miguel Angel Garrido ha estudiado ampliamente los generos 
literarios 37 . De estos estudios parece deducirse que este autor defiende 
la naturaleza "veritativa" de los gdneros literarios, esto es, que siempre 
hay una "verdad" en los gdneros, que estd en funcidn del sistema de 
convenciones por el que el autor ha optado y que de alguna manera 
presenta al lector para que dste lo acepte, si quiere, al menos durante la 
lectura del escrito 38 . Por ejemplo, si en una obra se hace intervenir al 
fantasma de una persona que recrimina a otra alguna falta grave, no 
quiere necesariamente decir que el autor defienda la existencia de fantas- 
mas, sino que estos le sirven como sfmbolos para expresar, por ejemplo, 
la conciencia de un determinado personaje. El lector s61o tiene que perci- 
bir el simbolismo de esos fantasmas por una especie de contrato tdcito con 
el gdnero literario: entonces en esa obra literaria puede ser captada "su 
verdad", o incluso "la verdad", con tal de que se capte y se admita el 
simbolismo 39 . 

Desde una convergencia de dpticas filosdficas y lingiifsticas, Paul 
Ricoeur 40 establece algunas distinciones entre dos gdneros literarios 
amplios, a saber, el histdrico y el ficticio. Para el relato histbrico, lo 


36 Todorov no da definicion de "tipo", al menos aqui. Unicamente pone el ejemplo 
de que, en la epoca del clasicismo en Francia, la tragedia se caracteriza por la seriedad 
de la accion y la dignidad de los personajes. Estos tipos, categonas o valores dan, en 
una epoca determinada, modal idades a un genero que lo hacen diferente del de otras 
epocas. 

37 Cf. M. A. Garrido Gallardo, Estudios de semiotica literaria (Madrid, C.S.I.C., 
1982) 93-129; M. A. Garrido Gallardo (dir.), Teoria de los gineros literarios (estudio 
preliminar: "Una vasta parafrasis de Aristoteles" (Madrid, Arco Libros, 1988) 10-27. 

38 Esta postura recuerda algo a la anterior expuesta de T. Todorov. 

39 Por hacer una sola referencia, piensese en los simbolismos de los numeros, o de 
los colores, en el Apocalipsis de San Juan. 

40 Cf. P. Ricoeur, Temps et recit, 3 vols. (Paris, Du Seuil, 1982-1985). La 
fundamentacion epistemologica de lo que yo he resumido se encuentra a lo largo sobre 
todo del vol. 3°. 
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esencial es hacer justicia al pasado. En cambio, para el relato ficticio es 
esencial la coherencia semi6tica interna, es decir, que cada signo mire a 
los otros de modo que el texto sea coherente en sus partes, que el todo sea 
articulado. En el relato histbrico, como el fin no es la articulacibn de los 
elementos y signos, lo normal es que queden cabos sueltos: episodios de 
las historias que no se terminan, sencillamente porque su desarrollo quedd 
truncado en la realidad o porque no se conservan datos; sucesos cuya 
aparicidn no resulta ldgica o no se entiende que funcidn tienen 41 . 


3. Los generos literarios en exegesis btblica 

El lector me perdonartf que no entre en este tema, por varias causas: 
primera, porque el campo de observacibn que me propuse no contempla 
este dmbito de estudio; segunda, porque entre exegetas de la Sagrada 
Escritura, el asunto es bien conocido; y tercera, porque serfa del todo 
imposible tratar con la debida atencidn este amplfsimo objeto. Nuestro 
colega Salvador Munoz, a quien se dedica el presente libro de homenaje, 
escribi6 precisamente un excelente libro, en el que hace uno de los inten- 
tos mds conseguidos de estructuracibn sistemdtica del tema y una selecta 
historia de la investigacidn y de las orientaciones del Magisterio de la 
Iglesia 42 . 

Lo unico que ahora interesa mostrar es que, a diferencia del tratamien- 
to de los gbneros literarios realizado por la lingufstica moderna, la exege¬ 
sis bfblica ha contemplado la cuestidn desde sus conexiones inmediatas 
con el problema de la verdad, ya sea la veracidad en materias histdricas, 
o bien en cuestiones de ciencias naturales, etc. Desde el comienzo, pues, 
los intereses y la finalidad en ambos campos del saber eran distintos. 


41 Ninguna articulacion con el resto del relato tiene, por ejemplo, el episodio del 
joven que huye soltando la sabana, en el huerto de Getsemam (Me 14,51-52), a no ser 
por dos circunstancias: una, porque al escritor le intereso el episodio, y otra, porque 
realmente sucedio. 

42 Cf. S. Munoz Iglesias, Los generos literarios y la interpretation de la Biblia 
(Madrid, Casa de la Biblia, 1968). Tambien en este libro se da una muy completa 
bibliograffa hasta la fecha de su edicion. 
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III. CONCLUSIONES 

El breve andlisis que hemos hecho de algunas posiciones de la lin- 
gufstica moderna, pienso que nos autoriza a extraer ciertas conclusiones 
provisionales acerca de los modos posibles de transmisidn y (re)presenta- 
ci<5n de discursos de Jesus, tal como nos los han conservado los Sindpti- 
cos: 

1) Segun las observaciones de la narratologia moderna, la cuestidn de 
la reconstruccidn crftica de los discursos de Jesus, a partir de los textos 
de los Sindpticos, debe enfocarse de manera un tanto nueva y distinta de 
como se ha venido haciendo en la dpoca de predominio de la visidn 
cultural historicista. A la vista de las tres unicas posibilidades de redactar 
un relato de palabras o discursos (singularmente desde la sistematizacidn 
de G. Genette y V. Balaguer), la cuestidn o discusidn acerca de los 
ipsissima verba Iesu debe ser planteada en tdrminos mucho mds eldsticos 
que los que hasta ahora se han propuesto, tanto para defender la "histori- 
cidad" de esos discursos como para atacarla. Por ello, yo preferirfa hablar 
de ipsissima vox Iesu, como haci'a Joachim Jeremias, porque este sintagma 
es mds adecuado, sobre todo para referirse a la transmisidn de discursos, 
que la fdrmula ipsissima verba Iesu : esta podrfa mantenerse para los 
logia breves, esto es, para sentencias cortas, las cuales son mas fdcilmente 
transmisibles en su fidelidad literal estricta que los discursos largos. 

2) De la comparacidn de los tres Evangelios Sindpticos 43 queda 
patente que Marcos (y tambidn Juan) tiende al relato mimetico o discurso 
directo en la transmisidn de la vox Iesu, mientras que Lucas se inclina 
hacia la tendencia opuesta, esto es, al discurso uarrativizado o contado. 
La posicidn media entre ambos la ocupa Mateo. Ahora bien, Marcos no 
offece discursos largos, por lo que sdlo podemos suponer que, de haberlo 
hecho, habrfa seguido mds de cerca la pauta del Cuarto Evangelio. 


43 Obviamente aquf no podfamos desarrollar esa comparacidn, que ocuparfa muchas 
pagmas. Sdlo hemos puesto algunos ejemplos. 
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3) Cabe hacerse la pregunta: ^quidn es mis fiel transmisor de los 
discursos: el que tiende al relato mimdtico de palabras o el que, por el 
contrario, muestra su inclination por el relato de palabras narrativizado? 

La respuesta debe ser muy matizada: los procedimientos de redactar un 
relato de palabras no implican de suyo una mayor o menor fidelidad al 
original, sino simplemente varios modos de representar el original. La 
razbn es obvia: un narrador puede "contar" con palabras propias lo que 
otro ha dicho, manteaiendo una gran fidelidad al contenido, incluso 
presentando ese discurso original con ciertos "retoques" que lo hacen mas 
inteligible al lector u oyente que si tuviera acceso a una reproduction 
absolutamente literal: todo depende de la distancia entre lector actual y 
texto original. Por lo mismo, un relato que reprodujera de modo absoluta¬ 
mente literal el discurso originario podria ser menos fiel, porque los 
escritos, al menos los antiguos, no tenfan medios para expresar todas las 
modalidades de la voz, de los gestos del hablante, etc., circunstancias que 
pueden modificar el sentido y alcance de un texto. 

Siendo las cosas asf, la fidelidad en la transmisiOn de palabras breves 
o sentencias, pero sobre todo de discursos largos, no esta tanto en la 
fidelidad material de la reproduction de vocablos cuanto en la reproduc¬ 
tion del sentido. 

4) Los escritores pueden poner en boca de los hdroes de su narration 
palabras o discursos en estilo directo, que expresan muy bien los senti- 
mientos y actitudes del personaje, pero que pueden no haber sido pro- 
nunciados en la forma en que se escriben. Conocemos que en la historio- 
graffa griega y latina se acostumbra frecuentemente, como procedimiento 
literario, a poner en boca del hdroe, al menos para circunstancias relevan- 
tes, discursos ficticios de variable extension 44 . El entorno cultural servfa 
de elemento hermendutico para valorar la relation de tal discurso, "produ- 
cido" por el escritor, con el discurso original, si lo hubiera, e incluso, 
s<51o con los sentimientos del hOroe, expresados o no en otras formas de 
lenguaje. 

Tales procedimientos literarios "no eran una falsification de la reali¬ 
dad", sino uno de los tres modos posibles para "reproducir" literariamente 
esa realidad. 


44 Cf. Tuci'dides, Historia de la guerra del Peloponeso, lib. I, & 22 (traduccion de 
F. Rodriguez Adrados; Madrid 2 1967). 
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5) Como literariamente no se distingue, en principio, el discurso real 
del ficticio, pues ambos tipos emplean los mismos procedimientos, el 
andlisis lingufstico es insuficiente en exegesis biblica para una crftica 
histdrico-literaria sobre el tipo de discurso y el grado de historicidad de 
cada "relato de palabras" que se contemple. No obstante, hemos observa- 
do que tales andlisis estdn ofireciendo pistas para una razonable y crftica 
distincidn entre relatos ficticios y de reproduccidn de realidades: esas 
pistas son la diferencia de articulacidn y coherencia del conjunto, mucho 
mds elaborada en el relato ficticio y, por el contrario, con lagunas e 
incoherencias observables, en el relato histdrico. 

6) Apoydndonos en estos estudios, puede comenzar a trabajarse en una 
teorfa sobre la "veracidad de los gdneros" literarios. Habrd que desplazar 
la obsesidn "historicista", que ha imperado en la cultura europea de los 
dos ultimos siglos. En su lugar habrd que ir dando entrada a una compren- 
sidn mds amplia del lenguaje de representacidn y a la verdad que conlleva 
dentro de los varios sistemas de signos. 

7) Teniendo en cuenta la fndole sagrada de la Biblia, para la investiga- 
cidn de los discursos de los Sindpticos —extensible a otros escritos, como 
el Cuarto Evangelio y los Hechos—, ademds de los recursos que ofrece hoy 
dfa la lingiiistica, habrd que emplear otros recursos crfticos, como pueden 
ser los modernos "criterios de historicidad" y otros medios de verifica- 
cidn, de los que metodoldgicamente no podfamos tratar en el presente 
ensayo 45 . 


45 A este respecto ban sido aplicados con excelentes resultados los criterios del 
estilo y talante peculiar de Jesus, realmente inconfundible en muchos casos, o bien los 
estudios sobre el trasfondo lingufstico arameo o hebreo que se rastrea y encuentra en 
muchos pasajes evangelicos, o bien las investigaciones sobre los procedimientos de 
memorizacion entre los antiguos rabinos y sus discfpulos. 
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I. LAS NACIONES OBJETO DE LA BENDICION DE ABRAHAN 


1. Los textos y su sentido general 

El relato de la vocacidn de Abrahin concluye con una bendicidn miste- 
riosa e interesante: "Y serin bendecidas en ti todas las familias de la 
tierra" (Gn 12,3b). En Gn 17,4 se concreta mis el sentido de la bendi- 
cidn: "He aquf mi pacto contigo: seris padre de muchedumbre de pue¬ 
blos". Yahv6 no quiere ocultar a Abrahin la destruccidn de Sodoma, 
mixime teniendo sobre 61 proyectos de salvacidn universal: "habiendo de 
ser bendecidas en 61 todas las naciones de la tierra" (Gn 18,18b). Se repite 
la formula, pero vinculando la bendicidn universal tambi6n a su descen- 
dencia. Tras el episodio del sacrificio de Isaac, Yahv6 promete a Abrahin: 
"Y en tu posteridad serin bendecidas todas las naciones de la tierra" (Gn 
22,18a). 

Despu6s de Abrahin hereda la bendicidn Isaac. Tambi6n a 61 se le dice 
que la bendicidn se proyectari sobre el mundo: "En tu estirpe serin 
bendecidas todas las naciones de la tierra" (Gn 26,4b). Es lo mismo que 
se diri despu6s a Jacob (Gn 28,14b). La bendicidn, pues, de Abrahin, la 
salvacidn hisforica que va unida a la vocacfon de Abrahin, tiene conse- 
cuencias universalistas, tendri efectos ben6ficos sobre todo el g6nero 
humano. 

Todos estos textos son traducidos sistemiticamente en pasiva: ’en ti [o 
en tu descendencia] serdn bendecidas las naciones de la tierra’, en el 
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griego de los Setenta, y asf utilizados en el Nuevo Testamento. Para 
Pierre Benoit 1 , tanto la forma verbal nifal como hitpael, que aparecen 
en los cinco textos sobre la bendicibn antes citados, llevan al reflexivo "se 
bendecirdn". Los paganos evocardn sobre sf la bendicibn de Abrahdn, la 
admirardn tanto, que la deseardn invocdndola. Precisamente ahf Benoit 
estd apoyando la inspiracibn de la traduccibn Septuaginta, parecibndole 
que la forma pasiva griega es mds universalista que el texto hebreo. 

Claus Westermann 2 , tras estudiar el caso, afirma que la discusibn 
sobre si hay que traducir en pasiva (G. von Rad) o reflexiva (O. 
Procksch) los textos de Gn 12,3b y paralelos es ociosa, y piensa que 
ambas formas no se distinguen en su contenido en este caso. De hecho, 
la traduccibn reflexiva no estd diciendo menos que la pasiva. Cuando "las 
familias de la tierra" se bendicen "en Abrahdn", es decir, llaman una 
bendicibn sobre sf mismas bajo la advocacibn de su nombre (como en Sal 
72,17, y aun mds claramente en Gn 48,20), la presuposicibn obvia es que 
reciben la bendicibn. 

La forma pasiva, cuyo sentido universalista estd recogido tambien en 
la traduccibn reflexiva, se encuentra en las versiones posteriores. Asf, lo 
entendib Eclo. 44,21, y la Septuaginta, el Targum, el Nuevo Testamento 
y la Vulgata. 

Cuando parece que el horizonte histbrico se estrecha al pasar de la 
consideracibn de todas las naciones (Gn 10-11) a una sola figura, a 
Abrahdn (Gn 12), resulta que en este personaje comienza la salvacibn 
universal. 

La importancia de la vocacibn de Abrahdn y de la bendicibn de que es 
portador para todas las gentes estd senalada asf en G. Von Rad: "La 
verdadera conclusibn de la historia primitiva de la humanidad no se 
encuentra en la torre de Babel, sino en la vocacibn de Abrahdn (Gn 12,1- 
3). Es mds, gracias a este enlace de la historia primitiva con la historia de 
la salvacibn, debemos interpretar toda la historia salvffica de Israel en 
relacibn al problema, todavfa sin resolver, de las relaciones de Yahvb y 
el resto de las naciones" 3 . Sblo con el Nuevo Testamento se hard clari- 
dad total y se obedecerd al Espfritu en este punto. 


1 Pierre Benoit, O. P., Exegese et Theologie I (Paris 1961) 10. 

2 C. Westermann, Genesis 12-36. A Commentary (Londres 1986), principalmente 
pp. 151-152. 

3 G. von Rad, Teologia del Antiguo Testamento I (Salamanca 1978) 217. 
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La gran novedad de la tradicidn yahvista en la vocaci6n de Abrahdn 
(Gn 12,1-3) es la bendicidn prometida para todas las gentes, es decir, la 
salvacidn universal por mediacidn e intercesi6n de Abrahdn, mediante su 
eleccidn 4 . Estamos ante la vocacidn universalista de Israel, ante su mi- 
sidn histdrica. Con estos textos se obliga a Israel a llevar la fe al mundo, 
a hacerle partfcipe de sus promesas. A pesar de que el escritor yahvista 
comienza con los relatos de la creacidn y trata del anuncio de la salvacidn 
para la humanidad, "con todo, nunca usa J el tdrmino bendicidn sino hasta 
llegar a Abrahdn: en Abrahdn y su descendencia comienza propiamente la 
salvacidn" 5 . 


2. Desarrollos bfblicos 

Los textos revelados hablan de la misidn espiritual de Israel, incluso 
en sus traducciones, pero ^cdmo ha entendido esta misidn el Israel histdri- 
co? i,No ha sido mds bien exclusivista? 

Los profetas lanzaron rdfagas universal istas en el cerrado panorama de 
Israel. Donde se habfa dicho: "Para que sepas que Dios hace diferencia 
entre los hijos de Egipto y los hijos de Israel" (Ex 11,7), ellos dicen: 
"i,Acaso no me sois como hijos de etfopes, oh hijos de Israel?, dice el 
Senor. ^Acaso no hice yo subir a Israel de Egipto y a los filisteos de 
Caftor y a los sirios de Quir?" (Am 9,7). Y tambidn: "Bendito mi pueblo 
Egipto, y Asiria obra de mis manos, e Israel, mi heredad" (Is 19,25). 

El templo de Jerusaldn debe ser "casa de oracidn para todas las gentes" 
(Is 56,7b). Finalmente, no pretendiendo ser exhaustivo, se debe aludir al 
banquete que Yahve preparard sobre el monte de Jerusaldn para todos los 
pueblos, donde se habla de abundancia y de inmortalidad (cf. Is 25,6-8). 
Estos textos apoyan la tradicidn universalista de los textos de Abrahan. 


4 Cf. L. Dfez Merino, La vocacidn de Abrahan (Gn 12, l-4a) (Roma 1970) 49. 

5 M. P6rez Fernandez, Tradiciones mesianicas en el Tar gum palestinense. Estudios 
exegeticos (Valencia-Jerusalen 1981) 38. 
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3. Interpretacidn juctta en el Targum del tiempo de Jesus 

Pero veamos algunos testimonies representatives del Israel contempori- 
neo de Jesus y los lfmites de su comprensidn de la misidn universalista de 
Israel. Cuando el Targum tradujo bk, literalmente en ti, dicho a Abrahin 
en Gn 12,3b, por "por tus meritos", a causa de tus meritos, dio pie a que 
la fantasia de los comentaristas judlos, la haggadi rabfnica, imaginara 
incontables mdritos en AbraMn, que 61 generosamente ofrecid a los 
paganos, como proselitista, aunque es verdad que la haggadi canal izd casi 
todo el mdrito de Abrahin en favor exclusivo de Israel 6 . 

Si el judalsmo helenista representado en la LXX deja entrever una 
tradici6n que espera un Mesfas con salvacidn universal, "la [traduccidn] 
sinagogal ortodoxa judla deja a salvo el punto de que el Mesfas universal 
es sdlo la esperanza de Israel, y la qumrinica deja ver su sectarismo al 
identificar al pueblo del Mesfas con ’los hombres de la comunidad’" 7 . 

El Targum segun la versidn recogida en Neofiti 1 resalta los mdritos 
de Abrahin, sus obras. Segun esta traduccidn, ha sido en virtud de esos 
mdritos por lo que se le ha hecho la promesa, incluida la promesa de 
bendicidn para todas las gentes: "Y en tu justicia serin bendecidas todas 
las familias de la tierra" (N. Gn 12,3b). "Y por sus mdritos serin benditos 
todos los pueblos de la tierra" (N. Gn 18,18b). En N. Gn 26,4 dirigidndo- 
se a Isaac se le mencionan sus propios mdritos, su justicia, lo mismo que 
luego se diri a Jacob: "Y por tus mdritos serin benditas todas las familias 
de la tierra..." (N. Gn 28,14). 

Nedfiti 1 es mis antiguo que la poldmica entre el judafsmo y el cristia- 
nismo sobre la fe dada a los gentiles. Por eso en este Targum todavfa se 
habla sin reservas de la vocacidn universalista de Abrahin. En el Targum 
de Onqelos, en el del Pseudojonatin o en la Haggadi posterior, las 
bendiciones que trae Abrahin para las gentes o son de orden meramente 
material, o su proselitismo es cosa personal, o son bendiciones que se 
comunican sdlo durante su vida. Por eso mismo no se habla de los mdritos 
de Abrahin como causa de las bendiciones universales 8 . 


6 Cf. A. Dfez Macho, Ms. Neofiti 1, II. fixodo (Madrid 1970) 48*. Estas paginas 
recogen y sintetizan la citada obra de L. Dfez Merino. 

7 M. Perez Fernandez, Tradiciones mesianicas , 135. 

8 Cf. Esta reflexiones de L. Dfez Merino, en A. Dfez Macho, Ms. Neofiti 1 , II. 
Exodo , 48*. 
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Fildn de Alejandrfa es un exponente del judafsmo helenista contempo- 
rdneo de Jesus. El judafsmo alejandrino ha producido la versidn LXX de 
cierta apertura universal ista. Pero Fildn no tiene ni mucho menos el 
lenguaje paulino que dice de Abrahdn, citando la Escritura: "Te he consti- 
tutido padre de muchas naciones" (Gn 17,5; Rom 4,17a). Fildn no ve otro 
modo de participacidn en la bendicidn de Abrahdn para los gentiles que 
la conversibn al judafsmo, que se hagan pueblo de Israel. En ese caso, el 
proselito estd integrado en Israel y forma parte del pueblo. No se ve otra 
posible e importante bendicidn para las naciones en Abrahdn 9 . 


II. EL NUEVO TESTAMENTO Y LA VOCACION UNIVERSALISTA DE ISRAEL 


1. Jesus dedicado a Israel, destinado al mundo 

Jesus dedicd a Israel su corto y violentamente interrumpido ministerio. 
Procedfa en esto como con escrupulo, no alejdndose de la tierra de Israel, 
a pesar de que en ella era perseguido. Estuvo muy preocupado con la 
indiferencia y la frialdad de su pueblo y de sus dirigentes para con su 
anuncio del reino de Dios. Debfa ser Israel, convertido al reino, quien 
apoyara al Mesfas para hacer efectiva la bendicidn prometida para todo el 
mundo con la eleccidn de Abrah&n; al menos, dl debfa contar con Israel 
para llevar la fe al mundo. 

Su comprensidn del reino inclufa la posibilidad del fracaso humano, el 
rechazo de Israel; pero siempre quedaban las promesas divinas. Para 
Jesus, el reino era como una semilla de mostaza, no como un cedro del 
Lfbano, que dice Ez 17,22-24. Pero tambibn bajo la planta de mostaza 
vienen las aves a anidar (Me 4,32). Estas aves, tanto en Ez 17,23 (vbase 
Ez 31,6) como en Me, son los gentiles, las naciones. Me ha conservado 
en esta pardbola, en la venida de las aves a cobijarse, la imagen de la 


9 Cf. En este sentido, J. Sanchez Bosch, La figura de Ahrahdn en Pablo y en Fildn 
de Alejandria, en la obra colectiva dirigida por D. Munoz Leon, Salvacion en la 
palabra. Targum - Derash - Berith, homenaje a A. Dfez Macho (Madrid 1986) 677- 
688. Vease tambien P. Borgen, Philo, John and Paul. New Perspectives on Judaism 
and Early Christianity (Atlanta 1987) 210-214. 
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peregrination de las naciones y no ha introducido el proselitismo, la 
evangelizacidn activa, aunque ya habla de ella Me 13,10. Esta parabola 
es universalista y reconoce la apariencia minima del reino. 

Tras la curacidn del siervo del centuridn hay en Mt una declaration de 
Jesus, como un ordculo, precedido por el caracterfstico "os digo": "Os 
digo, pues, que del oriente y del occidente vendrdn y se sentardn a la 
mesa con Abrahdn, Isaac y Jacob en el reino de los cielos, mientras que 
los hijos del reino serdn arrojados a las tinieblas exteriores..." (Mt 8,11- 
12): En Lc 13,28-29 se encuentra un dicho de Jesus semejante, pero en 
otro contexto. Es como una advertencia a los judfos, a quienes no valdra 
decir "hemos comido y bebido contigo y has ensenado en nuestras plazas" 
(Lc 13,26). "All! habrd llanto y crujir de dientes cuando vedis a Abrahan, 
a Isaac, a Jacob y a todos los profetas en el reino de Dios, pero a vosotros 
(os vedis) arrojados fuera. Vendrdn de Oriente y de Occidente, del septen- 
trion y del mediodfa, y se sentardn a la mesa en el reino de Dios" (Lc 
13,28-29). 

Un dato a favor de la autenticidad del dicho en Mt: Jesus no dice "se 
sentardn en mi mesa, en mi reino", sino "se sentardn a la mesa con 
Abrahdn, Isaac y Jacob ... en el reino de los cielos" (8,11). Este dato no 
estd explicitado, ni cristologizado. Jesus habla con humildad, es su perio- 
do terrestre, se adapta a los judfos. 

El dicho es novedoso en la literatura judfa. "Que los gentiles se recli- 
nen para comer con los santos patriarcas judfos en el banquete mesidnico 
era sorprendente" I0 . 

Hay en Mt y en Lc una pasiva divina, reverente: "los hijos del reino 
(aramafsmo) serdn arrojados a las tinieblas exteriores" (Mt 8,11); "vos¬ 
otros (os verdis) arrojados fuera" (Lc 13,28b). En ambos casos se so- 
breentiende que arrojados por Dios. Es el modo indirecto como suele 
Jesus referirse a Dios. 

Este dicho de Jesus, en la versidn conservada en Lucas es tenido como 
hist6rico por J. Schlosser 11 . Serfa una afirmacidn dirigida a judfos lega- 
listas. Jesus opone los verdaderos creyentes, los patriarcas, a los judfos 
incredulos. Le parece a Schlosser mds histdrica la expresidn "arrojados 
juera" de Lucas que la de Mateo "arrojados a las tinieblas exteriores". 


10 R. H. Gundry, Matthiew. A Commentary, 145. 

11 Cf. J. Schlosser, Le Regne de Dieu dans les dits de Jesus II (Paris 1980) 615. 
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Jesus mismo colocarfa la expresibn reino donde en la lengua vulgar se 
dirfa paraiso, eden, mundo que viene 12 . El dicho pertenece a la doble 
tradicion y presenta el tema del banquete, que viene de Is 25. 

En la parabola del rico comildn y el pobre Lazaro (Lc 16,19-31) Jesus 
advierte sobre dramdticas consecuencias a quien ante el reino de Dios vive 
en irreflexibn y descuido. Pero hay un toque alegbrico mfnimo que agrava 
la situation para los primeros oyentes. El rico invoca a Abrahdn como 
padre (v. 24) y, a pesar de todo, estd condenado. Mas aun: en ese riesgo 
estan sus cinco hermanos, que no escuchan a Moises ni a los profetas. El 
nombre dado al pobre que al morir va al seno de Abrahan, al costado de 
Abrahan, a sentarse a la mesa del reino junto a Abrahan, es tambien 
simbblico, alegdrico: se llama Ldzaros, forma griega del nombre hebreo 
o arameo Eliezer. Este nombre nos lleva a Gn 15,2, donde Abrahdn pide 
a Yahvd un hijo, porque de lo contrario le heredara el siervo Eliezer 
(Ldzaros), damasceno. 

En esta pardbola se avisa de un gran riesgo: pueden heredar a Abrahdn 
los siervos extranjeros, y ser rechazados del banquete los hijos. La adver- 
tencia no es tanto por razdn del siervo como por razdn del hijo desposef- 
do, pero la salvacidn del extranjero es ya una posibilidad que redunda de 
la bendicidn de las gentes mediante Abrahdn. 

J. Jeremias, en su clasico estudio 13 sobre Jesus y la mision, reconoce 
que Jesus lamenta el superficial proselitismo judio, que hacia proselitos 
merecedores de la condenacibn (Mt 23,15), reconoce tambien que Jesus 
dirigib a sus discipulos a la evangel izacibn de Israel (Mt 10,5-6) y limitb 
a Israel su propia actividad (cf. Mt 15,24). Pero valora al mismo tiempo 
que Jesus remueva la idea de la venganza escatolbgica contra los paganos, 
como puede verse en la omisibn de la venganza contra ellos en su cita de 
Isaias en Lc 4,18-19. 

Me 11,1-10, a proposito de la entrada de Jesus en Jerusalen en un 
asno, alude a Zac 9,9, pero este texto (en el v. 10) va seguido por la 
confesibn de que el Mesfas es prfncipe de la paz para todas las naciones. 
La predicacibn a Israel fue como una precondicibn para que su fidelidad, 
que le llevb a la muerte, mereciera la salvacibn del mundo. 


12 J. Schlosser, Le Regtie de Dieu, 617. 

13 J. Jeremias, Jesu Verheissung fiir die Volker (Stuttgart 1956). 
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No s61o tratd Jesus de que Israel estuviera preparado para su elevada 
y generosa misidn de llevar la bendicidn, prometida en la eleccidn de 
AbraMn, a los gentiles. Vivid su fidelidad por la misma causa. "Por su 
acto pascual, Cristo se inscribid en la misidn sacerdotal de Israel para con 
las naciones Es a partir de ah! cuando aparece una proximidad 
extrema entre la misidn de Cristo-Siervo y la de Israel-Siervo, una proxi¬ 
midad que marca sin duda el lugar verldico del combate espiritual de 
Israel ante su Cristo" w . 


2. La Iglesia apostdlica, Israel y el mundo 


a) La redaccidn de los evangel ios. 

Mt 1,1 recuerda a sus lectores judfos conversos que Jesus es el hijo de 
AbraMn, que porta para los gentiles la bendicidn prometida en la voca- 
cidn del gran patriarca (Gn 12,3; 18,18; 22,15-18) 15 . Pero el personaje 
Abrahdn actua en los textos del Nuevo Testamento siempre crfticamente. 
"Abrahdn guarda de ordinario una crftica distancia de Israel" 1S . Cuando 
aparece su figura hay cierto juicio, una exigencia para Israel, como si se 
reprochase una conducta no comprometida en el traspaso de la bendicidn. 

Lucas, el evangelista universalista, el que hace llegar la genealogla de 
Jesus mds aM de Abrah&n, a travds de personajes paganos, hasta Adan y 
hasta Dios (Lc 3, 34-38), alude en el Magnificat a que Dios cumplid su 
promesa hecha a Abrahdn y a su descendencia. Marla canta a Dios que ha 
realizado obras grandes QieyaAoc) cumpliendo la promesa hecha a Abra- 
hdn y a su descendencia (x© on£p|iocxt auxcrG, Lc 1,55). Esta expresidn 
griega es la usada en las bendiciones universalistas de Gn 22,18a; 26,4b; 
y 28,14 antes vistas. 

Munoz Iglesias contradice la tesis de A. Hilgenfeld, para quien este 
final del Magnificat (Lc 1,55) serla anadidura por su mdtrica diferente y 


14 J. Radermakers / J.-P. Sonnet, "Israel et l’Eglise": NRTh 107 (1985) 694. 

15 Robert H. Gundry, Matthiew. A Commentary on his Literary and Theological Art 
(Grand Rapids 1982) 13. 

16 J. Gnilka, Das Matthausevangelium I (Freiburg 1986) 7. 
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su imitacidn de teologfa paulina 17 . Pero no hay tal calco de teologfa 
paulina, y la metrica pertenece aqui a la retrotraduccidn al griego desde 
el original hebreo del primer capftulo. Ademds, la misma metrica es algo 
discutido en este capftulo. Tambidn el anciano Simedn recoge en su 
cdntico la noticia de que Jesus es la promesa venida a Israel, pero destina- 
da a todos los pueblos: "Han visto mis ojos tu salvacidn, la que has 
preparado ante la faz de todos los pueblos, luz para iluminacidn de las 
gentes y gloria de tu pueblo Israel" (Lc 2,29). 

Cuando el Bautista dice que "Dios puede sacar de las piedras hijos para 
Abrahdn" (Mt 3,9), hace una paronomasia: banaya significa hijos, y 
’abanayya significa piedra; son dos realidades muy diferentes que sdlo se 
parecen en el sonido. Esta frase es una ironfa, pero encierra una gran 
verdad. No pueden confiar los judfos en que son hijos de Abrahdn segun 
la carne, como si ese fuera el unico camino para tal filiacidn. 

Jn 8 acusa a los judfos de ser muy diferentes de Abrahdn, aunque le 
llaman padre (8,33-40), y presenta a Jesus como superior a Abrahdn 
(8,52-58), hasta decir: "Abrahdn, vuestro padre, se regocijd pensando ver 
mi dfa; lo vio y se alegrd" (Jn 8,56). No se conoce exactamente a qud 
episodio de la vida de Abrahdn hace referencia este verso. Pudiera pensar- 
se en algun comentario o targum, una haggadd judfa sobre Abrahdn. En 
Gn 17,16 se promete un hijo a Abrahdn. En 17,17a se dice "Cayd Abra- 
hdn sobre su rostro y se refa". Los judfos no quieren ver duda alguna en 
Abrahdn ante la promesa; por eso dicen que rfe de alegrfa 18 . El Targum 
de Onqelos dice aquf: "Cayd Abrahdn sobre su faz y se alegrd", y el libro 
de los Jubileos 15,17: "Abrahdn cayd de bruces, se regocijd..." A esa 
tradicidn, vinculada a cierta experiencia del Mesfas su descendiente, se 
aludirfa en Jn 8,56. 

Asf como el "verdadero Israel" debe decir, como Natanael: "tu eres el 
rey de Israel" (Jn 1,49b), tambidn el verdadero hijo de Abrahdn debe 
alegrarse con la aparicidn del dfa del Mesfas, en quien llega la bendicidn 
para las naciones, en lugar de contrariarse, como sucede segun Jn 8,59: 
"Entonces tomaron piedras para arrojarselas; pero Jesus se ocultd y salid 
del templo". 


17 Cf. S. Munoz Iglesias, Los cdnticos del Evangelio de la Infancia segun Lucas 
(Madrid 1983) 155. 

18 Cf. R. Schnackenburg, El Evangelio segun San Juan II (Barcelona 1980) 295. 
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b) Hechos de los Apdstoles y Epfstolas. 

Se impone en la iglesia apostdlica un lema que habla en favor de una 
prioridad temporal en la salvacidn: primero el judfo, luego el gentil (cf. 
Rom 2,9-11). Encontramos la frase en boca de Jesus en Me 7,27a: "Deja 
primero saciarse a los hijos", que no indica exclusivismo, sino un orden 
cronologico. Este orden se encuentra en otros pasajes del Nuevo Testa- 
mento. "Habiendo resucitado Dios a su Siervo, os lo envid a vosotros 
primero para que os bendiga en la conversidn..." (Hch 3,26). Tal bendi- 
cidn, que entrega Jesus a los conversos de Israel, no es otra que la prome- 
tida en la vocacidn de Abrah&i, y prueba de ello es que se alude a ella 
explicitamente en el verso inmediatamente anterior. Vdase Hch 13,46 y 
Rom 1,16, que tambien contienen el primero a vosotros. El Nuevo Testa- 
mento sabe que "Cristo se hizo servidor de los circuncisos en honor de la 
veracidad divina, para cumplir las promesas hechas a los padres" (Rom 
15,8). Pero esa fidelidad de Jesus exigia tambien por parte de los judfos 
una atencidn especial a su vocacidn altruista y universal. Parecia como si 
habiendo cierta conciencia de ella, a la hora de ejecutarla exigiera tales 
cambios de actitud, que no estaban fdcilmente dispuestos a ello. Por eso 
Pablo hubo de romper con su pasado, con su identidad judfa tal como 61 
la concebfa hasta su conversidn 19 . 

^Es Abrahdn merecedor de bendicidn o receptor de un don gratuito? 
El punto de vista judfo sobre la bendicidn de Abrahdn destaca su merito, 
su autojustificacidn. Asf, 1 Mac 2,52: "^No fue hallado Abrahan fiel en 
la tentacion y le fue imputado a justicia?". En Jubileos parece como si 
fuera Abrahdn quien elige a Dios, y no Dios a Abrahan: "Mi Dios, Dios 
Altfsimo, tu sdlo eres mi Dios. Es a ti y tu imperio lo que escojo" (Jub 
12,19). San Pablo, por el contrario, alude frecuentemente a la aceptacidn, 
por parte de Abrahdn, de la oferta hecha por Dios gratuitamente. "Pues 
a Abrahan y a su posteridad no le vino por la Ley la promesa de que serfa 
heredero del mundo, sino por la justicia de la fe" (Rom 4,13), y "Pues 
previendo la Escritura que por la fe justificarfa Dios a los gentiles, dijo 
de Abrahdn: ' En ti serdn bendecidas todas las gentes'. Asf que los que 
nacen de la fe son benditos con el fiel Abrahdn" (Gdl 3,8-9). Es importan- 


19 Asf A. Vanhoye, "Les juifs selon les Actes des Apotres et les Epitres": Biblica 
72 (1991) 84. 




LA BENDICION DE ABRAHAN 


421 


te este razonamiento, porque no siendo Abrahdn merecedor de la promesa, 
sino receptor de ella, como quien se adhiere a ella, los hijos de Abrahan 
estdn en su. lugar y deberfan ser receptores de la misma bendicidn univer¬ 
sal destinada para el mundo. Israel, como Abrahan, es portador de un don 
gratuito para el mundo: la bendicidn. "Como Abrahan fue justificado por 
la gracia, asf tambidn los gentiles" 20 . 

"El evangelio de Pablo es el cumplimiento de la promesa hecha a 
Abrahdn" 21 . Pablo muestra que Abrahdn fue justificado por la fe, por 
la adhesidn al proyecto generoso de Dios (cf. Gal 3,6): "Entended, pues, 
que los nacidos de la fe son los hijos de Abrahdn" (Gdl 3,7). Y anade: 
"Pues previendo la Escritura que por la fe justificarfa Dios a los gentiles, 
dijo de Abrahdn: en ti serdn bendecidas todas las gentes" (Gdl 3,8). "Asf 
que los que nacen de la fe son benditos con el fiel Abrahdn" (Gal 3,9). 
Parece que los opositores de Pablo en Gdlatas son mds nacionalistas que 
nomistas. Quieren hacer primero judfos, prosdlitos, a los gentiles, y luego 
desde ahf les vendrfa la salvacidn de Jesus. Pablo, por el contrario, piensa 
que tanto Abrahdn como los gentiles se justifican por la fe y que vale mas 
la actitud de fe a las promesas de Dios en Jesus que ser hijo carnal de 
Abrahan, no habiendo distincidn entre judfo o gentil ante Cristo. 

Abrahdn es heredero de una promesa ante la cual no puede hacer nada. 
Abrahdn no la ha merecido con sus obras, la ha recibido por su adhesidn 
a ella. Ha sido Cristo quien, tomando nuestra maldicidn, ha merecido 
darnos la bendicidn anunciada en Abrahdn (Gdl 4,14). 

Los que se oponen a Juan en su ensenanza sobre Abrahdn y Jesus son 
judfos, los que se oponen a Pablo y su comprensidn de Abrahdn y misidn 
de Israel son judeocristianos 22 . San Pablo vivid este drama, pero con 
esperanza, porque "el endurecimiento vino a una parte de Israel hasta que 
entrase la plenitud de las naciones; y entonces todo Israel sera salvo" 
(Rom 11, 25-26a). 

Aunque confiesa en otro momento sentir un vivo dolor por los judfos 
-suyos son los patriarcas, las promesas, de quienes procede Cristo segun 
la carne... (cf. Rom 9,1-5)-, tambien afirma: "No todos los de Israel son 
Israel ni todos los descendientes de Abrahdn son hijos de Abrahdn" (Rom 


20 G. Howard, Paul: Crisis in Galatia (Cambridge 1990) 57. 

21 G. Walter Hansen, Abraham in Galatians. Epistolary and Rethorical Contexts 
(JSNT Suppl. S. n. 29; Sheffield 1989) 15. 

22 Cf. G. Walter Hansen, Abraham in Galatians, 174. 
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9,6b-7a). Para ser hijo verdadero de AbraMn y heredar sus bendiciones, 
ya se trate de judfo o gentil, se debe aceptar a Cristo. Por eso, el capftulo 
tercero de GZlatas, dedicado a Abrahdn, acumula en su final el nombre de 
Cristo como causa de la filiacidn de Abrahan: "Todos sois hijos de Dios 
por la fe en Cristo, (...) bautizados en Cristo (...) revestidos de Cristo, 
(...) todos sois uno en Cristo Jesus. Y si todos sois de Cristo, luego sois 
descendencia de Abrahdn, herederos segun la promesa" (Gdl 3,26-29). 
AM es donde proclama Pablo la igualdad ante Cristo del judfo y griego, 
siervo o libre, vardn y mujer. 

El Nuevo Testamento recuerda el deber de Israel de facilitar que la 
bendicfon de Abrahdn llegue a los gentiles: "Vosotros sois los hijos de los 
profetas y de la alianza que Dios establecfo con vuestros padres cuando 
dijo a Abrahdn: ' En tu descendencia serdn bendecidas todas las familias 
de la tierra'" (Hch 3,25). 

Israel tuvo como misfon llevar la fe mesianica al mundo, pero su 
nacionalismo le impidfo aceptar el modo como el Mesfas procedfa. Era 
una misfon llena de honor, donde podrfa haber conectado con la generosi- 
dad de Dios. Los jefes judfos se opusieron a esta propuesta. Es verdad 
que se reconocfan atisbos universalistas importantes en el Antiguo Testa¬ 
mento, pero nadie querfa senalar la hora y el momento. Por otra parte, se 
chocaba con el nacionalismo judfo y no se vela cdmo se podia convertir 
al mundo, si dste no se judaizaba. Seria Dios mismo quien lo dijera. 

Hoy, cuando existe una corriente de simpatia por Jesus en el mundo 
intelectual judfo 23 , podria ser buen momento para el recuerdo de que los 
judfos son portadores de una bendicfon para los demds. 


23 Cf. Donald A. Hagner, The Jewish Reclamation of Jesus: An Analysis and 
Critique of Modem Jewish Study of Jesus (Grand Rapids 1984). 




Lc 12,50: ^ANGUSTIA DE JESUS ANTE SU MUERTE? 


Cesar-Augusto Franco Martinez 
M adrid 


En su Teologfa del Nuevo Testamento , J. Jeremias se lamentaba con 
razdn de que en la investigacidn sobre si Jesus habfa anunciado de antema- 
no su pasidn, los exegetas —hasta muy recientemente— habfan prestado una 
atencidn casi exclusiva a los tres pasajes conocidos como anuncios de la 
pasidn, descuidando otro material —mucho mds important©—transmitido en 
los evangelios sindpticos\ A este material pertenece, segun J. Jeremias, 
el texto de Lc 12,49-50 2 , donde, segun la estructura del paralelismo 
sinonfmico 3 , Jesus anuncia ya, durante el ministerio terreno, el drama 
de su pasibn 4 . 


1 J. Jeremias, Neutestamentliche Theologie, Erster Teil: Die Verkiindigung Jesu 
(Giitersloh 1971) 269. 

2 J. Jeremias, o. c., 269. R. Schurmann, ^Como entendio y vivio Jesus su muerte? 
Reflexiones exegeticas y panoramica (Biblioteca de Estudios Biblicos 42; Salamanca 
1982) 58, incluye tambien Lc 12,50 entre las afirmaciones de Jesus que, en el estrecho 
cfrculo de sus discfpulos, trataban de su muerte en forma mas o menos eliptica, y cita 
otros autores que comparten esta opinion (nota 152). 

3 M. Bastin, Jesus devant sa passion (LecDiv 92; Paris 1976) 162. No debemos 
repetir aqui los claros argumentos de este autor mostrando el paralelismo de los versos 
(pp. 162-164). Volveremos, sin embargo, sobre este tema para probar que, en el nivel 
del contenido, el paralelismo no es tan incomplete como el supone (p. 163). Sobre 
dicho paralelismo vease tambien I. Howard-Marshall, The Gospel of Luke, A Commen¬ 
tary on the Greek Text (The New International Greek Testament Commentary; Exeter 
1978) 546; J. Jeremias, Las parabolas de Jesus (Biblia y Kerygma 3; Estella 1970) 
200-201. Se opone a ver en Lc 12,49-50 dos partes de un logion doble compuesto por 
Lucas S. J. Patterson, "Fire and Dissension. Ipsissima Vox Jesu in Q 12,49,51-53": 
Forum 5 (1989) 125, quien suscribe los argumentos de Marz: a) formalmente, los 
dichos son demasiado diferentes para haber sido compuesto originariamente unidos; b) 
en cuanto al contenido, tambien son diversos: mientras el v. 50 divisa perfectamente 
la muerte de Jesus, el v. 49 apunta hacia alguna escena futura de juicio escatologico. 

4 F. Dreyfus, Jesus savait-il qu’il etait Dieu? (Paris 2 1984) 100 (vease la nota 4 a 
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El estudio que dedicamos a Lc 12,49-50 no pretende adentrarse en la 
compleja historia literaria del logion, desde el nivel del Jesus historico 
hasta su actual presentation en Lucas. El debate sobre este aspecto de 
crftica de las fuentes y composition literaria arroja, por el momento, poca 
luz 5 . Convencidos, como estamos, de que detrds del logion —en su actual 
estructura de paralelismo— se revelan palabras autOnticas de Jesus 6 , 
nuestro trabajo se central en Lc 12,50, y mds concretamente, en la 
expresiOn Kai mq o-ovexofiat §co<; 6xao xeXeaOt]. Hay en estas palabras 
ciertas cuestiones poco clarificadas que impiden comprender no sOlo el 
paralelismo de los versos y, en cierto sentido, el problema de su historia 
literaria, sino tambien el contenido de lo afirmado por Jesus. Y si esto 
afirmado por Jesus se remonta a su ministerio publico, una inexacta 
comprensiOn de sus palabras nos cerrarfa la puerta de la conciencia con 
que asumiO el destino de su muerte redentora. 


I. EL SIGNIFICADO DEL VERBO <Xl)Ve%0|KXl 

Casi sin exception, la mayorfa de los comentarios sobre el evangelio 
de Lucas interpretan Lc 12,50 como si se tratara de una referencia a la 
angustia que la perspectiva de su pasiOn habrfa provocado en el espfritu 
de Cristo 7 . Hasta que llegue ese momento, Jesus vive "en una tribulaciOn 
extrema" 8 ; su alma se halla prisionera de una angustia interior, semejan- 


proposito del sentido del concepto "bautismo"). Sobre el significado del bautismo de 
Cristo y la conexion de Lc 12,50 con el texto de Me 10,38-40, consultese J. D. M. 
Derrett, "Christ’s Second Baptism (Lk 12,50; Mk 10,38-40)": £T100 (1989) 294-295. 

5 Vease sobre este aspecto el articulo de C. P. Marz, "Zur Vorgeschichte von Lk 
12,49-59": StdNTUmwelt 12 (1987) 69-84. 

6 Segun F. Dreyfus, o. c., 100, nota 4, las razones aducidas por los exegetas para 
rechazar la autenticidad de las palabras de Jesus en Lc 12,50 son poco convincentes. 

7 P. Schanz, Kommentar iiber das Evangelium des heiligen Lukas (Tubingen 1983) 
359; G. L. Hahn, Das Evangelium des Lukas II (Breslau 1894) 194-195; P. Jotion, 
L'Evangile de Notre Seigneur Jesus-Christ (Verbum Salutis 5; Paris 1930) 384; A. 
Feuillet, "La coupe et le bapteme de la Passion": RB (1967) 370; M. Bastin, o. c ., 
164; G. Belling, pCCTtTUJjHOC pailTiaOfivoa, en id., Studien zum Neuen Testament und 
zum hellenistischen Judentum (Gottingen 1970) 245-246; A. Oepke, pewmajua, en 
TDNT 1 (1968) 545; J. Schmidt, El evangelio segun San Lucas (Biblioteca Herder 94; 
Barcelona 1968) 324. 

8 M. Bastin, o . c., 163. 
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te a la de Getsemani, con cuya escena se compara nuestro logion. Asf, 
M.-J. Lagrange, comentando Lc 12,50, se pregunta: "^,No es bastante 
llamativo pensar que la vida de Jesucristo ha sido un Getsemani perma- 
nente?" 9 Tambidn R. Bultmann, fiel a su mito del Salvador celeste, 
interpreta el giro roaq cuve/oiam como un signo de "la angustia, descrita 
con frecuencia, que siente el Enviado en cuanto extranjero en el mundo 
de aquf abajo" 10 . 

Esta interpretacidn de la angustia que pesa sobre Jesus ante el destino 
de su muerte se debe a la traduccidn del verbo G'ove%0|j.ai con el sentido 
de "estar oprimido, angustiado", significado que no se impone necesaria- 
mente en nuestro pasaje 11 . Ya en 1889, F. Godet hacia notar, con 
oportunidad aunque sin dxito, que dicho verbo "no significa necesariamen- 
te: estar dominado por la angustia" 12 . Anos mds tarde, Ch. Bruston —en 
la linea de F. Godet— reconocfa que "en la mayona, si no en todas las 
versiones del Nuevo Testamento, se ha traducido una de las palabras mds 
solemnes de Jesucristo (Lc 12,50) como si fuese un paralelo de 1 mi alma 
estd triste hasta la muerte' (Mt 26,38) y 'mi alma estd turbada' (Jn 
12,27)" 13 . Frente a esta interpretacidn del pasaje, Ch. Bruston ofrece 
la siguiente traduccidn: "Je suis venu jeter un feu sur la terre et qu’ai-je 
& ddsirer s’il a dtd ddjd allume? Mais j’ai & etre baptise d’un bapteme et 
comment suis-je retenu jusqu’d ce que ce (= le feu) soit acheve" 14 . 

En esta traduccidn, dos cosas resultan poco convincentes. En primer 
lugar, Ch. Bruston olvida el paralelismo entre los versos 49-50 al conside- 


9 M.-J. Lagrange, Evangile selon Saint Luc (EtB; Paris 3 1927) 373. Este autor 
recoge la expresion "Getsemani permanente" de A. Plummer, A Critical and Exegetical 
Commentary on the Gospel according to St. Luke (ICC; Edinburgh 1910) 334. 

10 R. Bultmann, L’histoire de la tradition synoptique (Paris 1973) 197; en la p. 556 
ofrece una serie de interpretaciones de este pasaje. 

11 Otros autores traducen el verbo <n>ve%0|iai mas literalmente por "ser retenido", 
"estar en prision". Cf. K. H. Rengstorf, Das Evangelium nach Lukas (NTD 3; Gottin¬ 
gen 14 1969) 66; J. Ernst, Das Evangelium nach Lukas (RNT; Regensburg 1977) 
411-412. 

12 F. Godet, Commentaire sur VEvangile de Saint Luc II (Paris 1889) 163. En el 
mismo sentido se manifiesta H. Koster, G\)ve%0), en TDNT1 (1977) 884: "Es correcto 
—dice— que el bautismo con que Jesus tiene que ser bautizado es su muerte. Pero ^tiene 
esto que significar que a\)V8XO|iai denota miedo a la muerte?" 

13 Ch. Bruston, "Une parole de Jesus mal comprise": RHPhilRel 5 (1925) 70-71. 

14 Ch. Bruston, a. c. , 70. 



426 


estudios biblicos - Cesar-Augusto Franco 


rar mip, y no Pcc7ma(xa como sujeto del verbo teXsaOrj. En segundo 
lugar, no tiene en cuenta el valor teoldgico que comporta el verbo teXe© 
cuando se refiere a la pasidn de Jesus, como cumplimiento del plan divino 
segun las Escrituras. Digamos, por ultimo, que la frase mi xi OsXo) ei 
f|8r| <3cvfi4)0ri esconde un sustrato arameo, senalado por los crfticos, que 
justifica mejor la traduccidn siguiente: " Y c<5mo desearia que ya estuviera 
ardiendo" 15 . 

Otra traduccidn que revela la resistencia de algunos exegetas a suponer 
la angustia en el espiritu de Cristo, poco acorde con la totalidad del 
logion, cuya primera parte —no lo olvidemos— habla precisamente de un 
deseo, es la que ofrece L. Sabourin en su comentario al evangelio de 
Lucas: "Je dois recevoir un bapteme, et comme il m’en coute d’attendre 
qu’il soit accompli!" 16 . En esta version del pasaje, L. Sabourin no sblo 
ha suavizado la angustia de Cristo, reducidndola a algo costoso, sino que 
al introducir el tema de la espera ("d’attendre"), apoyado sin duda en el 
matiz temporal del £©<; 6xou, hace decir a Jesus justamente lo contrario 
de lo que afirma la mayor parte de los comentarios y versiones. Decir que 
a Jesus le cuesta esperar que se cumpla el bautismo es afirmar que desea 
verlo cumplido cuanto antes. Con esta traduccidn, hace desaparecer, con 
habilidad de mago, el matiz de la angustia. Creemos, sin embargo, que, 
para conseguir esto, L. Sabourin fuerza la sintaxis al suprimir el valor 
pasivo del verbo ouve% 0 (J.ai y al volatilizar §©<; 6xo\> en una frase 
completiva que se convierte en el objeto directo del verbo <yove%opai. 

A nuestro juicio, en este debate no se han explotado suficientemente 
otros significados del verbo <xuve%o|ioa. En la voz pasiva, ciertamente, 
C'OV8%0|i,oci significa "ser encerrado, retenido, encarcelado", o, ensentido 
traslaticio, "ser oprimido, urgido, apremiado", es decir, ser objeto de una 
violencia que afecta al cuerpo o al espfritu 17 , pero que no comporta 


15 Sobre este ultimo aspecto I. Howard Marshall es tajante: "No hay razon —dice— 
para buscar una recondita traduce ion"; y traduce: "How I wish that it was already 
kindled" ( o . c., 546). 

16 L. Sabourin, L’evangile de Luc. Introduction et commentaire (Roma 1987) 255. 

17 H. G. Lidell / R. Scott, A Greek-English Lexicon II (Oxford 1940) 1714, da, 
entre otros significados, el siguiente: "constrain or force one to a thing" (como ejemplo 
presenta 2 Cor 5,14). Solo en pasiva (awe%£a0oa TIVl), es usado por escritores 
antiguos con el sentido de "to be constrained, distressed, afflicted, and, generally, to 
be affected by anything whether in mind or body". Cf. W. Bauer, Worterbuch zum 
Neuen Testament (Berlin 1958) 1562; H. Koster, a. c. , 877-885. 
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necesariamente un matiz de angustia. Con fortuna, en el Nuevo Testamen¬ 
ts, tenemos dos testimonios de este sentido figurado del verbo <xov£X©, 
uno en activa y otro en pasiva, que nos ayudaran a comprender el sentido 
de Lc 12,50. El primero es 2 Cor 5,14, donde Pablo, tratando del minis¬ 
ters apostdlico y saliendo en su defensa, dice: "La caridad de Cristo nos 
urge (crove%et)", es decir, nos apremia, nos obliga a comportarnos asi. 
En el segundo texto, Pablo, apremiado por dos deseos opuestos, habla en 
estos tdrminos a los cristianos de Filipos: "Por ambas partes me siento 
apremiado (<T 0 ve% 0 |iai), pues, por un lado, deseo (femOuptav £%a>v) 
morir para estar con Cristo, que es mucho mejor; por otro, quisiera 
permanecer en la carne, que es mds necesario para vosotros" (Flp 1,23- 
24). En ambos textos, es notorio que el verbo ctovex© designa una situa- 
cidn interior del espfritu que no estd emparentada con la angustia 18 . 

Estas indicaciones pueden ayudarnos a interpretar con mayor acierto 
Lc 12,50. Tambidn aqui, el verbo a\)V£%opai puede significar "ser 
urgido, apremiado" a realizar una accidn determinada o, como senala 
certeramente W. Bauer, "instar vivamente a alguien" 19 . En un contexto 
en que Jesus manifiesta abiertamente la misidn que ha venido a cumplir 
(qXOov - £%co) M , el bautismo de su muerte es divisado como meta hacia 
la cual "se siente urgido, apremiado". Su caminar hacia la muerte es un 
avanzar hacia el cumplimiento pleno (xsXsaOq) 21 de una voluntad supe¬ 
rior que acepta con profunda obediencia. Si, como insinua G. Delling, 


18 F. Godet, o. c., 163, se apoya precisamente en Flp 1,23 para rechazar que 
awexojLiai comporte necesariamente el matiz de angustia en Lc 12,50. A nuestro 
juicio, el sentido de at)Vexo|LlCCl en Flp 1,23-24 no es aplicable a Lc 12,50, como hace 
J. Jeremias, Las parabolas , 200: "Tengo un bautismo, con el cual debo ser bautizado 
y me encuentro en una altemativa hasta que sea consumado". 

19 W. Bauer, o. c. y col. 1562. 

20 J. Schneider, ^p^O|LlOCl, en TDNT2 (1966) 668: "De particular significacion para 
la tarea mesianica de Jesus son los dichos en los que habla de su venida en primera 
persona. Se inician con el negativo o6k fjX0OV o el positivo f^0OV. Son agrupados bajo 
el titulo de dichos-fjX-Oov". 

21 Segun G. Delling, teX&q, en TDNT 8 (1972) 57-61, esp. 59-60, el verbo 
TeXeojiai es utilizado para describir los acontecimientos relacionados con el fin de los 
tiempos (Ap 15,1; 17,17), o el plan secreto de Dios (Ap 10,7), que se cumple todo en 
Jesus. En relacion con el cumplimiento de la Escritura aparece en Lc 18,31; 22,37; Jn 
19,28. La unica vez que aparece en Hechos, esta tambien en relacion con el cumpli¬ 
miento de la Escritura (Hch 13,29). Segun G. Delling, nk ipoco, en TDNT 6 (1969) 295, 
TeXeiOG) "es escogido para la pasion como totalidad". 



428 


estudios biblicos - C6sar-Augusto Franco 


detras del pasivo TeXarfh] se esconde el Padre de Jesus que muestra su 
voluntad salvifica sobre los hombres, unida inseparablemente a la voluntad 
del propio Cristo, el verbo crov£%0|J.oa expresarla la urgencia de Cristo 
por llevar adelante el plan eterno de la salvacidn 22 . 

Este car&cter teoldgico del "cumplimiento" del plan de Dios, con que 
se presenta el "bautismo" de Jesus, podrfa explicar la dificultad que H. 
Koster senala en nuestro texto: la ausencia del dativo que acompana a 
crove%o|j,ai como indicador del motivo o causa de la accidn expresada por 
este verbo. En los LXX sdlo hay un caso en que el participio <xove%6|48- 
voq aparece sin este dativo 23 . En Lc 12,50, sin embargo, la presencia 
del dativo no es necesaria: la misidn de Jesus, el plan de Dios, situados 
como teldn de fondo de este logion, dan razdn suficiente del motivo por 
el que Cristo "es urgido". La presencia del dativo, ademds, habria dese- 
quilibrado el paralelismo existente entre los versos 49-50. La sobriedad 
del verbo <xove%opai se explica suficientemente si en el tenemos una 
pasiva divina, que no deja lugar a dudas sobre quien se mueve detrds de 
la urgencia con que Cristo avanza hacia la pasidn. El v. 50, por tanto, 
puede ser traducido asf: "Con un bautismo tengo que ser bautizado y 
cdmo soy urgido §©<; 6ro\> xeXeoOq". En esta traduccidn nada hace 
pensar en la angustia permanente de Getsemanf 24 . 


22 G. Delling, PdTlTiapa, 250, reconoce que en la tradicion sinoptica se encuentra 
ya la idea segun la cual la accion de Dios y la de su enviado, Jesus, que actua en 
obediencia al Padre, aparecen £ntimamente unidas, de forma que en la accion de Jesus 
se revela el actuar de Dios; por lo que se refiere a Lc 12,49b, este autor afirma que "la 
pasiva quiza alude a Dios como el que actua en realidad". Es posible que, en esta line a 
de un destino divino que debe cumplirse en Jesus, quiera interpretar I. H. Marshall el 
dicho: "Como soy totalmente gobemado por esto hasta que sea finalmente cumplido" 
(o. c.,50). 

23 H. Koster, a. c., 884: "El uso pasivo de trovex® en un sentido traslaticio sin 
indicacion de causa seria bastante linico y muy dificil de explicar. El linico paralelo de 
este uso unico del pasivo es avvexopevoi; en los LXX como una traduccion del hebreo 
*1131? ("to hold back") o en sentido traslaticio ("to be oppressed") (Neh 6,10 = 2 Esd 
16,10). Pero esto no file un uso establecido en los LXX; solo las exigencias de la 
traduccion causaron el solecismo". Concluye, pues, que "solo el contexto puede decidir 
el significado especffico en este verso". T. W. Manson, The Sayings of Jesus (London 
1949) 120, ve en Jr 20,9 un paralelo de nuestro texto en el que aparece el participio 
pasivo de 131?, 1131?. J. Jeremias, Las parabolas, 200-201, ve en las "confesiones" de 
J ere mi as un trasfondo de Lc 12,50, aunque paradojicamente piensa (nota 238) que "el 
paralelismus membrorum prohlbe la limitacion habitual del v. 50 al destino propio de 
Jesus". 

24 F. Dreyfus, o. c., 100, ofrece una traduccidn del pasaje que se acerca a la 
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II. EL SIGNIFICADO DE LA CONJUNCTION £(»<; 5tOU 

Un factor que ha contribuido poderosamente a interpretar Lc 12,50 
como una referencia a la angustia que Cristo siente frente a la pasidn que 
se avecina es la traduccidn de la conjunci6n £©<; 5xo\) con sentido tempo¬ 
ral. El dicho de Jesus, asf entendido, expresaria la permanente angustia 
de su espfritu hasta que se cumpliera su bautismo de anonadamiento y 
muerte. 

Este sentido temporal de £©<; 6xcro, perfectamente atestiguado en el 
diccionario, no es el unico que puede recibir dicha conjuncidn, especial- 
mente si tenemos en cuenta el componente de sustrato semitico que posee 
el griego del Nuevo Testamento 25 , al que Salvador Munoz Iglesias ha 
prestado detenida atencidn en sus estudios sobre los evangelios de la 
infancia 26 . Precisamente en el relato del nacimiento de Jesucristo y del 
anuncio a los pastores, tal como lo narra Lucas, podemos hallar un punto 
de partida para nuestra argumentation. Se trata de Lc 2,15, que dice asf, 
segun la edicidn de Nacar-Colunga: "Asf que los dngeles se fueron al 
cielo, se dijeron los pastores unos a otros: vamos a Beldn (6vs?i9co|j.ev 8fi 


nuestra: "C’est un bapteme que je dois recevoir, et combien il me presse qu’il soit 
accompli". Y, explicando el sentido de at)V£%opai, dice: "Es dificil aqui como en 2 
Cor 5,14: el amor de Cristo nos urge. Se trata de una tension, de un sufrimiento, de 
una exigencia imperiosa que os mete, en cierta medida, la espada en los rinones" (nota 
5). En su traduccion del pasaje hay dos cosas que no comprendemos: a) £a quien se 
refiere con il me presse ? £al bautismo?; b) ^por que no deja el verbo aovexopai con 
su sentido pasivo? 

25 Vease sobre esta cuestion el articulo de A. Pinero Saenz, "Griego biblico 
neotestamentario": Cuademos de Filologia Clasica, separata del vol. IX (Madrid 1976), 
y especialmente sus clarificadoras observaciones para no encuadrar la lengua del Nuevo 
Testamento en un tipo de griego determinado (griego biblico, koine, griego greco-ju- 
dio), dados los diversos matices que dicha lengua posee (p. 194). Sobre el trasfondo 
semitico de los evangelios, vease M. Black, An Aramaic Approach to the Gospels and 
Acts (Oxford 3 1967); J. Carmignac, "Studies in the Hebrew Background of the Synoptic 
Gospels": ASTI 1 (1970) 64-93; G. Schwarz, "Und Jesus sprach \ Untersuchungen zur 
aramdischen Ur gestalt der Worte Jesu (BWANT 118; Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz 
2 1987). 

26 Por lo que se refiere a la lengua original de Lc 1-2, consultese lo que dice S. 
Munoz Iglesias, Los evangelios de la infancia , I: Los canticos del evangelio de la 
infancia segun San Lucas (BAC 508; Madrid 1986) 16-22, 263. 




430 


estudios BfBLicos - Cbsar-Augusto Franco 


§oo<; BriGXeep.) a ver esto que el Senor nos ha anunciado" 27 . P. Joiion, 
explicando la retraduccidn al hebreo que F. Delitzsch hace del versiculo 
(onbn’S "IP JWmSPJ), afirma que no es preciso traducir la frase griega 
por "atravesemos, o pasemos hasta Belbn", puesto que el lugar de los 
pastores no estaba tan alejado del sitio del nacimiento como si hubiera que 
atravesar un largo espacio. Las palabras de Lucas pueden significar 
simplemente "vamos a Beldn". Y explica este significado de "ir" para el 
verbo 8tep%0|J.cu como un influjo del verbo hebreo-arameo ISP, que, 
ademds de su sentido de "atravesar", puede contar tambidn con un signifi¬ 
cado mds ddbil de "ir, marchar" 28 . Y, por lo que se refiere a la conjun- 
cidn £©<;, alude tambien al posible influjo semftico de la partfcula hebreo- 
-aramea "IP (= "hasta"), que se emplea con bastante frecuencia con 
sentido de "a" (latfn: ad ) 29 . Es sobre este "posible influjo" semftico de 
*1P, sobre el que nos detendremos con mayor detalle para iluminar el texto 
de Lc 12,50. 

1. Valor final de la partfcula IP en hebreo y arameo 
a) Hebreo blblico: "itPR "IP: "para que". 

P. Joiion, en su gramdtica de hebreo blblico, afirma que la conjuncidn 
"IP (con futuro) posee a veces un matiz final virtual, es decir, implfci- 
to 30 . Los casos que cita son Jon 4,5; Eel 2,3 y Jos 10,13. A nuestro 


27 E. Nacar / A. Colunga, Sagrada Biblia (BAC; Madrid 37 1985) 1229. 

28 P. Joiion; L'Evangile, 299; id., "Notes philologiques sur les evangiles": RSR 18 
(1928) 345-359, esp. 351; vease tambien del mismo autor, "Locutions hebraiques": Bib 
3 (1922) 53-74, esp. 69, donde trata la expresion ’IB 1 ? "Oil. S. Munoz Iglesias recoge 
esta argumentacion, que, a su juicio, "explica satisfactoriamente" la expresion SxeXSco- 
(l£V ... Iraq Btl0X£ep, en su obra Los evangelios de la infancia, HI: Nacimiento e 
infancia de Juan y de Jesus en Lucas 1-2 (BAC 488*) 279; cf. tambien p. 149. Sobre 
el valor del verbo "1211 y la conjuncion 111, veanse las paginas que les dedico en mi 
Jesucristo, su persona y su obra en la carta a los Hebreos. Lengua y cristologta en Hb 
2,9-10; 5,1-10; 4,14 y 9,27-28 (Madrid 1992) 294ss. 

29 Cita los siguientes ejemplos: 1 Sm 9,9: " Venite et eamus ad videntem" (Vulg.); 
2 Re 6,2: "Nous voudrions after au Jourdain" (desde Jerico, donde se encuentran los 
discfpulos de Eliseo, hasta el Jordan, la distancia no es grande); J1 2,12: "Revenez a 
moi de tout votre coeur". Sobre este sentido de HP, consultese E. Vogt, Lexicon 
linguae aramaicae Veteris Testamenti (Roma 1971) 122. 

30 P. Joiion, Grammaire de I’hebreu biblique (Rome 2 1947) 304, 113k. Tambien 
R. Meyer hace alusion a este caracter final de HP: "Oraciones temporales de futuro, 
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juicio, sin embargo, en Jon 4,5 y Eel 2,3, el valor final no es simplemen- 
te un matiz implfcito, sino un significado descarado, como revela la 
misma traduccidn de la Biblia de Jerusalen en ambos pasajes. El primero 
dice: 


Salio Jonas de la ciudad (Nrnive) y se sento al lado oriental de ella, a la 
sombra, para ver (nRT itffN nil; LXX: hoc, on dwriSrt) lo que era de la ciudad 
(Jon 4,5). 

El texto no precisa mucho comentario: traducir aquf la conjuncidn "11? 
IttfK por "hasta que", en sentido puramente temporal, es de una violencia 
fortfsima 31 . El texto del Eclesiastds dice: 

Me propuse regalar mi came con el vino, mientras daba mi mente a la 
sabidurfa, y me di a la locura hasta//>ara ver (ININ itPN IS; LXX: &oq on l8co) 
que es para los hijos del hombre lo mejor de cuanto aquf abajo hacen durante 
el numero de los dfas de su vida (Eel 2,3). 

Tambi&n en este texto, donde el autor se propone experimentar la 
vanidad de los placeres, el sentido final de 11? se impone sobre el mera- 
mente temporal 32 . 

A estos textos senalados por P. Joiion, podemos anadir todavfa otros 
dos mds donde el valor final ilumina el sentido de la frase que, de otro 
modo, permanece oscura. Se trata de Ez 39,14s y de Sal 123,2. 

El capftulo 39 de Ezequiel estd consagrado a describir la victoria de 
Israel sobre el pueblo de Gog. La derrota de los enemigos serd tan grande 
que toda la casa de Israel necesitard siete meses para enterrar los caddve- 
res, hasta que no quede un hueso sobre la tierra que la haga impura. En 
este contexto dice el texto que nos interesa: 

Designaran hombres que vayan por la tierra... Y cuando, al recorrerla, 
vean un hueso (una osamenta) de hombre, construiran (132) junto a el una 
serial, para que (o de modo que) lo entierren (UN 1*Op 117) los enterradores en 
el valle de Amon Gog (Ez 39,14s). 


que tienen tambien a veces un caracter final, no son construidas paratacticamente, sino 
subordinadas a traves de ID, ' hasta ' Hebraische Grammatik HI (Berlin 1972) 107. 

31 La Bible de Jerusalem, traduce asf: "... pour voir ce qui arriverait dans la ville". 

32 Tambien en este texto, la Bible de Jerusalem traduce con sentido final: "... pour 
voir ce qu’il convient aux hommes de faire sous le ciel, tous les jours de leur vie". 
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Es curioso que algunos estudiosos traducen (!TO) por "tendrdn alzada" 
(una senal), en vez de "construirdn" 33 . Sin duda, les parecid que la idea 
de "construir una senal (de piedras) hasta que los enterradores sepultasen 
las osamentas" resultaba un tanto extrana. <,Es que despuds de retirados 
los huesos humanos debian ir ellos a quitar las senales construidas? Todo 
cambia, sin embargo, si se traduce la conjuncidn 1!) por "para que"; es 
decir, entendiendo el conjunto asf: los que recorren la tierra, cuando 
encuentren una osamenta humana, deberdn construir junto a el la una serial 
(probablemente un montdn de piedras o un mojdn), para que los enterra¬ 
dores la vean, y asf retiren todas las osamentas humanas. 

Por eso la versidn de los LXX resulta estridente: "Y todo el que 
atraviese la tierra y vea un hueso de hombre oiKoSop-qaei junto a el una 
senal, §©<; 5xcn) lo entierren los enterradores en el valle to 7 toX. , odv 8 piov 
de Gog". El verbo oixoSopeiv conlleva la idea de construccidn fija, 
pequena o grande 34 . Muy acertadamente, por tanto, dice F. Buhl que, 
en este y otros casos semejantes, “IS? equivale a "so" (= "de modo 
que") 35 . 

Veamos, por ultimo, el texto de Sal 123,2: 

He aquf que, como los ojos de los esclavos ... asf nuestros ojos estan (fijos, 
pendientes) en el Senor, nuestro Dios, para que se compadezca de nosotros 
ClMJVtf IV; LXX: &o q ofi ohcupnaai fpa<;). 

El interns de este texto reside en que es uno de los citados por san Jerdni- 
mo, en su obra De perpetua virginitate B. Mariae, adversus Helvi- 
tium 36 , para desbaratar la dificultad que Mt 1,25 {et non cognoscebat 


33 Nacar / Colunga traducen de la siguiente manera: "tendran alzada una senal"; 
lo mismo hace la Bible de Jerusalem: "il dressera a cote (des ossements humains) une 
borne". W. Eichrodt, Der Prophet Hesekiel (ATD 22/2; Gottingen 1966): "... ein Mai 
errichten"; G. A. Cooke, A Critical and Exegetical Commentary on the Book of Ezekiel 
(ICC; Edinburgh 1936) 420:"...if one see a human bone he shall erect a sign beside it". 

34 El termino aparece en Jr 31,21 para designar los mojones que senalizan los 
caminos y en 2 Re 23,17 se utiliza para las tumbas. En ambos casos se trata de 
construccion fija. 

35 F. Buhl, Wilhelm Gesenius’ hebraisches und aramaisches Handworterbuch Uber 
das Alte Testament (Berlin-Gottingen-Heidelberg 17 1915, reimp. 1954) 264. 

36 PL 23, 189. Con gran agudeza veia la dificultad del texto si se daba a la conjun- 
cion un sentido temporal: "Ergo tamdiu propheta oculos habebit ad Dominum, quamdiu 
misericordiam impetret et post impetratam misericordiam oculos torquebit in terrain?" 
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earn usque dumpeperit...) parece presentar contra la virginidad perpetua 
de Maria. La intuicidn de San Jerdnimo fue buena: el "hasta que" de los 
libros sagrados es un tanto especial, pero su explicacidn concreta no es 
exacta. Lo que tenemos en Sal 123,2, no es una conjuncidn temporal, sino 
final o a lo sumo —en palabras de P. Joiion— con matiz final virtual. Los 
siervos tienen los ojos fijos en sus senores con la esperanza (= con el fin) 
de recibir gracias, perddn, favores; lo mismo hace Dios con el piadoso 
israelita 37 . 

b) Arameo: H "IS?: "para que". 

Entre los textos recogidos por A. Cowley figura uno que tiene interds 
para nuestro estudio. Se trata de una carta de recomendacidn, dirigida a 
responsables de la comunidad de Yeb, para que reciban y traten bien a 
Zeho y Hor, que, en otro tiempo, ayudaron al que escribe para salir de 
la cdrcel. El pdrrafo que nos interesa dice asf: 

Cuando Waidrang, comandante del ejercito, vino a Abidos, me encarcelo 
a causa de una piedra preciosa que encontraron en las manos de los mercade- 
res. Despuds Zeho y Hor, servidores de Anani, usaron su influencia con 
Waidrang y Homufi, con la ayuda del Dios de los cielos, hasta que me 
liberaron ('312127 nil) 38 . 

Es claro que el relato quiere decir: Zeho y Hor utilizaron su influencia 
ante Waidrang para sacar de la c&rcel a Manziah, que es quien escribe 
esta carta hallada en Elefantina. La traduccidn serfa: "... utilizaron su 
influencia para liberarme (de la cdrcel)". 

Otro texto arameo donde la conjuncidn IS? tiene valor final es 1 
QGnAp 19,26. Aunque el pasaje estd mal conservado, es clara en dl la 
ffase que dice: "Y vinieron al lugar (?) con el fin de... (Dpo’rpniO 
’“I ns?)" 39 . Asf traduce J. A. Fitzmyer, y en su comentario al pasaje no 
anade ninguna explicacidn de su, en cierto modo, extrana traduccidn de 


37 Nacar / Colunga traducen con sentido final: "para que se compadezca de 
nosotros". 

38 A. Cowley, Aramaic Papyri of the Fifth Century B.C. (Oxford 1923) 135ss, n° 
38, 3-5. 

39 J. A. Fitzmyer, The Genesis Apocryphon of Qumran Cave I. A Commentary 
(Biblica et Orientalia 18A; Roma 2 1971) 61. 
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ID por "con el fin de", en lugar de "hasta que". Lo cual indica que se 
siente seguro de este significado. 

En los documentos arameos, pertenecientes al periodo de ocupacidn 
per|a en Egipto, estudiados por G. R. Driver, tenemos dos cartas en las 
que aparece el mismo uso de la conjuncidn con valor final. En ambos 
escritos se trata de gestionar el envio de las rentas que han producido las 
propiedades de Arsam, s£trapa de Egipto en la segunda mitad del siglo v, 
que se encuentra en Babilonia. La primera carta dice asi: 

Si pues parece bien a mi seiior, envie una carta de mi seiior a Nehtihur, el 
oficial, y los contables (encomendandoles) nombrar a uno llamado Hatubasti, 
mi oficial, para que no deje de recoger las rentas en esos dominios (man ... 
... *C2Q ITttO IV *>T) y me las envie junto con la renta que trae Nehti¬ 
hur. 40 

La segunda carta, que est& en estrecha relacidn con la anterior, dice: 

Me he quejado aqui a Arsam en relacion a Ahathasti, mi oficial, que, en 
modo alguno, me ha traido mi renta, desde que una carta [ha sido enviada] 
(encomendando)-les, llevar[tela a ti]. Ahora actuad energicamente y ordenad 
a mi oficial para que me traiga la renta [de mis dominios] a Babilonia (HTT137T) 
mDQ IV ^0)T KTpB 1 ? TOD) 41 . 

Finalmente, citemos otro testimonio arameo donde la conjuncidn *"ID 
debe ser traducida con valor final o modal. Se trata de una carta dirigida 
al gobernador de Judea d&ndole cuenta de la destruccidn del templo de 
Yeb, y pidiendole, al mismo tiempo, que actue en favor de su restaura- 
ci6n. En un tono de verdadera suplica, dice el texto: 

Mire (su seiior) sobre vuestros amigos y los que os desean bien aqui ... en 
lo que respecta al templo del dios Ya’u para construirlo en la fortaleza de Yeb 


40 G. R. Driver, Aramaic Documents of the Fifth Century B.C. (Oxford 1957) 33 
(Carta X, 2-4); sobre el cambio de ’’T IV por *\V ’’T, que aparece en este y otros 
documentos, vease lo que dice este mismo autor en p. 76 y tambien la recension de su 
obra a cargo de J. T. Milik, en RB 61 (1954) 595. Ch. F. Jean / J. Hoftijzer, Diction- 
naire des inscriptions semitiques de VOuest (Leiden 1965), traducen este pasaje con 
sentido final: "... qu’ils investissent H... d’un mandat pour qu’il touche le fermage de 
ces domaines" (p. 203). 

41 G. R. Driver, o. c. , 34-35 (Carta XI, 1-3). Tambien aqui Ch. F. Jean / J. 
Hoftijzer, o. c., 203, traducen de la misma manera: "Investissez mon officier d’un 
mandat, pour qu’il apporte le fermage de mes domaines". 
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como... Y ofreceremos el sacrificio en el altar del dios Ya’u en vuestro favor, 
y oraremos ... y todos los judfos que hay aqui, si vos actuais de modo que/pa- 
ra que el templo sea reconstruido (NT)3N ’T "DBri p) 42 . 

La traduccibn de "IS? por hasta que en este texto, oscurecerfa el sentido 
de la frase. Asf lo dan a entender Ch. F. Jean / J. Hoftijzer en la traduc¬ 
cibn que ofrecen de este pasaje: "si vous agissez ainsi, jusqu’k ce que ce 
temple soit reconstruit (= de manure que ce temple est reconstruit)" 43 ; 
y A. Cowley, que traduce: "if you do so that that temple be re-built" 44 . 

c) Arameo judeo-palestinense. 

Los dos textos que presentamos a continuacibn, tornados del Talmud 
de Jerusalbn, revelan un uso semejante de la conjuncibn "I "IS? en el ara¬ 
meo judeo-palestinense. En los dos casos, el sentido de la frase exige una 
traduccibn distintadel "hasta que" temporal. 

Dice asf el primero: 

Rabbi Abba bar Zabda oraba en voz (alta). Rabbi Jona, cuando oraba en 
la sinagoga, oraba en un murmullo (= voz baja); cuando oraba en casa, oraba 
en voz (alta), para que aprendiesen los hijos de su casa (= sus criados) su 
oracion de el (HTD TTTnbx TWO ’32 pD l 7 ,, n “IP). Dijo Rabbf Mana: "Y los 
hijos de la casa (= criados) de Abba aprendfan su oracion de el" (j. Berakot 
7a). 

La accibn de recitar las oraciones en voz alta tiene una final idad muy 
clara: cuantos escuchan, aun cuando estbn dedicados a las tareas de la 
casa, pueden aprenderlas poco a poco. J. T. Marshall traduce asf la frase 
clave: "... but when he prayed in the home he prayed aloud, that the 
household might learn his prayer from him..." 45 . Pasemos al otro texto: 


42 A. Cowley, o. c. , 119-122, n° 32,23-26. El borrador original de esta carta, 

redactada el ano 17 del rey Dario II (408 a.C.), tiene la misma conjuncion en su forma 
normal: IV. El texto dice, segun la traduccion de A. Cowley: "... we will pray for 

you at all times, we, our wives, our children, and the Jews, all who are here, if they 
do so that that temple be re-built (...N*T)3N IV VOtt p p)": o. c. ,113-114, n° 30, 
26-27. 

43 Ch. F. Jean / J. Hoftijzer, o. c. , 203 

44 A. Cowley, o. c. , 121 

45 J. T. Marshall, Manual of the Aramaic Language of the Palestinian Talmud 
(Leiden 1929) 40.123 
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En toda ciudad en que entraban, el oficial de la ciudad habia muerto, de 
modo que (los habitantes de la ciudad) estaban ocupados (en el funeral) con el 
(H’S pbBtrn pm 1JJ n”D amp mn). Entraban en la ciudad y salfan, y 
nadie los conocia (j. Taanit 68d). 

Aquf es totalmente claro a la vez que *1II? no admite el valor de "hasta 
que", y tampoco el final "para que". Con cualquiera de estos valores, el 
conjunto de la frase darfa un sentido absurdo. Lo mds verosfmil es que 
aquf la conjunci6n aramea equivale a "de modo que" o a la simple copula- 
tiva "y". El sentido de la frase es: "El oficial habfa muerto, y (por ello) 
los habitantes estaban ocupados en enterrarlo" 46 . 

2. i "Hasta que" o "para que" en Lc 12,50? 

La argumentacidn precedente nos permite afirmar que el posible influjo 
semftico que, segun P. Joiion, iluminaba el texto de Lc 2,15, es mds que 
probable en el texto de Lc 12,50. Antes de pasar a este texto, queremos 
detenernos en otro pasaje de Lucas, con paralelo en Mateo, donde la 
traduccidn gox; oh por "hasta que" no hace sentido. Se trata de la parabola 
de Lc 13,21, que dice: 

Es semejante (el reino de los cielos) a la levadura que una mujer tomo y 
metio en tres satos de harina con que toda la masa fermento (&x; ou 
6Xov ) 47 . 

En esta versidn del texto, la traduccidn de lax; ov por "con que" es 
una clara indicacidn de la dificultad que supone traducir por "hasta que". 
Es ciertamente superfluo decir que la mujer introduce la levadura hasta 
que fermenta la masa 48 . Mds bien hay que pensar que la accidn consiste 


46 J. T. Marshall, o. c., 173, traduce asi: "In every town which they entered the 
head man of the town was dead and the towns people were engaged in (burying) him". 

47 Nuevo Testamento trilingue, edicion crftica de J. M. Bover / J. O’Callaghan 
(BAC 400; Madrid 1977). 

48 Querer ver en el "hasta que" temporal una referencia al proceso de crecimiento 
que experimenta el reino de Dios supone poner el punto de comparacion de la parabola 
en algo completamente accidental y carente de significacion. Por eso, como senala R. 
W. Funk, este modo de interpretar la parabola "is perhaps supported by the final 
phrase: 1 until the whole was leavened 1 " ("Beyond Criticism in Quest of Literacy: The 
Parable of the Leaven": Interpretation 25 [1971] 159). C. H. Dodd incluye esta 
parabola en las que denomina "parabolas de crecimiento", y piensa que el enfasis debe 
ponerse en el final del proceso de fermentacion: The Parables of the Kingdom (London 
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en meter la levadura para que (o de modo que ) fermente la masa. Asf lo 
entendi6 claramente P. Joiion que traduce la partfcula Scoq o6 con un claro 
sentido final: "Le royaume des cieux est semblable k du levain qu’une 
femme prit et fourra dans trois mesures de farine, et, finalement, tout 
fermenta" 49 . Esta interpretacidn final de £(oq cm se confirma, en cierta 
medida, con el paralelismo literario existente entre la pardbola del grano 
de mostaza y la de la levadura. En el apartado que M.-E. Boismard dedica 
a estas parabolas, hace notar que las palabras "y los pdjaros del cielo 
anidan en sus ramas" (Lc 13,19), con que termina la pardbola del grano 
de mostaza, son una adicidn debida a la influencia del texto de Mar¬ 
cos 50 . Si se prescinde de ellas, el paralelismo primitivo entre las dos 
pardbolas sale a la luz: 

Lc 13,19 Lc 13,21 


6 |j.o(a £axiv 
Koiactp atvdateox; 

6 v Attfkov &v0pawco(; 


6 |j.o(a £oxiv 
f|v XxxPcmca ywri 


1935, reimp. 1943) 191-193. Tambien E. Lohmeyer insiste en el proceso de fermenta- 
cion de la masa: Das Evangelium des Matthaus (KEKNT; Gottingen 1956) 220. P. 
Gachter, Das Matthaus-Evangelium (Insbruck-Wien-Miinchen 1963) 449, afirma que 
"el desarrollo como tal no se destaca, aunque se mencione ( ! hasta que todo este 
fermentado 1 ), y no debe pasarse por alto". 

A nuestro juicio, esta parabola, como la paralela del grano de mostaza, no pone el 
acento en el desarrollo de algo oculto, sino en el contraste entre el punto de partida y 
el de llegada: a un comienzo insignificante sucede un final magnffico (cf. P. Benoit / 
M.-E. Boismard, Synopse des Quatre Evangiles II [Paris 1972] 192). Es, precisamente, 
este contraste el que ponen de relieve las parabolas. No hay proporcion entre los 
comienzos y el fin. Si, como senala J. Jeremias, la ocasion por la que file pronunciada 
esta parabola fue la desconfianza que ciertos contemporaneos de Jesus expresaban 
acerca de su mision, la comparacion no podia ser mas elocuente: el reino que comienza 
conmigo —vendria a decir Jesus— es pequeno en sus comienzos, grande en su consuma- 
cion; confiad, pues, en su cumplimiento, aunque tenga un origen tan humilde: Las 
parabolas, 183. No debemos olvidar que el proceso de fermentacion de la masa es muy 
rapido. Poner el acento en el no era lo mas indicado para hablar del proceso del reino 
de Dios hasta su aparicion. Habrfa sido muy facil replicar: la levadura fermenta 
enseguida, ^por que, sin embargo, el reino de Dios no se manifiesta ya? 

49 P. Joiion, L’Evangile , 89. 

50 P. Benoit / M.-fi. Boismard, o. c. , 192. El paralelismo literario es notado 
tambien por J. Dupont, "Le couple parabolique du seneve et du levain", en G. Strecker 
(ed.), Jesus Christus in Historie und Theologie (Tubingen 1975) 331-345, y A. Jiili- 
cher, Die Gleichnisreden Jesu II (Tubingen 1910) 578. 
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IfiaXsv 6veicpwj/ev 

eiq KfjTiov 6aoxcri) eiq dcXetipou caxa xpia 

Kai T^^riaev 

Kai £yevexo eiq 8evSpov £©<; oih ££x>|j.(bOr| 6Xov 

Como puede observarse, al feyevexo dq, con su cardcter de devenir, 
llegar a ser un drbol, corresponde perfectamente el "para que fermente" 
de gcoq oh £^up(bOr|- Si, ademds, en ePaX^v (Mt dice EC7t£tp£v) y 
^yevexo dq tenemos dos semitismos 51 , no es nada extrano que detrds 
de £©q oh se esconda un “IP con sentido final. Esta conjuncibn no viene, 
pues, a senalar el lfmite temporal del proceso de fermentacibn, sino la 
intencibn que la mujer tiene al introducir la levadura en la masa: "para 
que fermente toda". Con esta traduccibn de £©q oh desaparece la dificul- 
tad que supone el "hasta que" temporal y se ilumina el sentido de una 
parabola de Jesus sobre el reino de los cielos. 

En Lc 12,50 tenemos, con gran probabilidad, un semitismo de esta 
misma clase. Un "IP con sentido final interpretado corrientemente como 
temporal. doq 6xox>, sin embargo, no comporta aquf un valor temporal, 
que senalarfa el lfmite de la angustia de Cristo —como quien suena liberar- 
se de una carga 52 —, sino un sentido final que apunta a la realizacibn del 
bautismo, considerado como un acontecimiento futuro. El dicho, pues, 
podrfa traducirse asf: "Con un bautismo tengo que ser bautizado, y cudn 
vivamente soy instado para que se cumpla" 53 . 

Como se recordard, algunos estudiosos senalaban que entre los w. 
49-50 no se daba un complete paralelismo, ni en la forma literaria ni en 
el contenido. Y no les falta cierta razbn si se da al verbo <ruv£XO|i.at el 
sentido de "estar angustiado", y a la conjuncibn §©<; oh el significado de 
"hasta que" 54 . Por un lado, Jesus parece desear que se realice su mi- 
sibn, descrita bajo la imagen del fuego y, por otra, se refiere a su muerte 
expresando su angustia. 


51 P. Benoit / M.-E. Boismard, o. c., 192; cf. tambien M. Black, o. c ., 125. 

52 M.-J. Lagrange intuyo la dificultad que suponfa para la comprension del texto 
si se traducfa por "hasta que": "No hay alii la expresion de un deseo, ni de que esto 
acabe lo mas pronto posible": o. c ., 373. 

53 W. Bauer, o. c., 1562. 

54 Vease lo que declamos en la nota 3. 
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En nuestra interpretacibn del pasaje, el paralelismo es perfecto, y, muy 
especialmente, el marcado entre los vv. 49b y 50b. Ambos comienzan con 
un Koci y terminan con una oraci6n subordinada que posee, a su vez, un 
aoristo pasivo cuyo sujeto es la primera palabra con que comienza la parte 
a) de ambos versiculos (?ri)p - pdc 7 raG(ia), que describe su situacidn vital 
en relacidn con el acontecimiento narrado en la primera parte de cada 
verso. Igualmente correspondientes son raoq y xi, que introducen dos 
frases subordinadas que "se refieren al futuro" 55 . Por lo que respecta al 
contenido, "ambas frases subordinadas expresan una segura impaciencia. 
Es, pues, natural comprenderlas en el mismo sentido, sobre todo cuando 
ambos versos estdn unidos al resto del contexto al menos no de forma tan 
estrecha" 56 . 

Este mismo sentido, expresado por el paralelismo, se confirma con 
nuestra interpretacidn: al deseo introducido por xi, que descansa sobre un 
HQ arameo 57 , equivale la exclamacidn precedida del M)<; griego que, de 
acuerdo con el uso helemstico, expresa tambidn un fuerte anhelo 58 . El 
logion asi formulado definirfa la misidn de Jesus en estos tdrminos: 

He venido a traer fuego a la tierra, 
y como deseana que ya estuviera ardiendo, 


55 G. Delling, p<X7raa|ia, 246. 

56 G. Delling, a. c ., 246. 

57 Sobre el sustrato arameo de Kod Tl el fj6tl (kvq<|>0ri, vease F. Blass / A. 
Debrunner, Grammatik des neutestamentlichen Griechisch (Gottingen 14 1976) § 294,3 
(nota 4) y § 364,4; M. Black, o. c., 123. Consultese, sobre todo, F. H. Seper, "Kai 
xi Oeho el ^6ri dvr^ (Lc 12,49b)”: VD 36 (1958) 147-153. 

58 F. Blass / A. Debrunner, o. c ., § 436; H. Koster, a. c., 884. Segun este ultimo 
autor, es justamente el paralelismo con el v. 49b lo que permite dar a Ot)VBXO|iai "a 
positive translation: How I am totally governed by this". Con este sentido aparece el 
verbo auvexopai en Hch 18,5, donde se dice que "Pablo se dedico completamente a 
la Palabra". Con este mismo sentido aparece en la carta a los Romanos de san Ignacio 
de Antioqufa (6,2-3). En el contexto de su proximo martirio pide a los suyos: "Ne 
m’empechez pas de vivre, ne veuillez pas que je meure... Permettez-moi d’etre un 
imitateur de la passion de mon Dieu. Si quelqu’un a Dieu en lui, qu’il comprenne ce 
que je veux, et qu’il ait compassion de moi, el6(b<^ T(X a\)ve%QVT& |l£": Ignace d’Antio- 
che, Lettres —Martyre de Polycarpe (SC 10; Paris 2 1951) 135. Como senala H. Koster, 
a. c 885, nota 83, tampoco en este texto la traduccion por "lo que me oprime" daria 
el sentido de lo que el santo quiere decir; habrfa que traducir mejor por "lo que me 
reclama, me apremia". J. J. Ayan Calvo traduce por "me urge": Ignacio de Antioqma. 
Policarpo de Esmirna. Carta a la Iglesia de Esmima (Fuentes Patrfsticas 1; Madrid 
1991) 157. 
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mas con un bautismo tengo que ser bautizado 

y como soy apremiado para que se cumpla. 

Con estas palabras, Jesus se estd refiriendo, con dos imdgenes distintas 
a su propia rnisibn, la que le lleva presuroso hacia Jerusalem No podemos 
aquf entrar en la distincibn que hacen ciertos autores entre el aconteci- 
miento escatolbgico que se esconde tras el tbrmino 7c6p y la indudable 
referenda a la muerte de Jesus bajo la imagen del bautismo. Con R. 
Schnackenburg creemos que con la imagen del fuego Jesus piensa en la 
prueba purificatoria que "debe aceptar para sf y para sus discipulos 
despuds de 61. Esta interpretacibn se adapta a la imagen del bautismo que 
viene a continuacibn... Jesus quiere aceptar esta prueba de fuego a travbs 
del sufrimiento y la muerte que le devoran para abrir paso al Evange- 
lio" 59 . 

En su deseo de que el fuego arda 60 , Jesus piensa en la condici6n 
necesaria de su bautismo, pero no como algo que le retiene o le provoca 
angustia, sino como un plan de Dios que urge su cumplimiento. B. F. 
Meyer, que define la actitud de Jesus expresada en el verbo d)V£%o|iai 
como "un ardiente apetito hacia su propia entrada en la prueba", piensa 
que "el secreto de su querer 'fuego' y 'bautismo' reside ciertamente en 
su papel positivo de mediar de alguna manera en el amanecer de la nueva 
era, la consumacibn y restauracibn del reino de Dios" 61 . Esta interpreta- 
cibn recientemente formulada no es absolutamente nueva. Viene a decir 
lo que ya encontramos en dos textos de san Ireneo y san Epifanio que 
ponen de relieve el cardcter final de £©<; que nosotros defendemos. En su 
obra Adversus Haereses, san Ireneo cita asf el texto de Lc 12,50: Kai 
&XXo Pcc7ma(j.a e%© parracOTivai Kai navv ^myopai eiq aoxo 62 . 
San Epifanio, comentando el texto de Jn 12,27, escribe en su libro contra 
los herejes: "... itoxnpiov e%© 7cieCv. Kai xi emeu 5© §©<; on tu© amo. 
Kai pajcaapa §x© parmaOrivai, Kai xi 0eX© ei £Pa7cxia0ev 63 . 


59 R. Schnackenburg, El camino de Jesiis (Estella 1991) 69. 

60 Sobre el significado del termino TTUp, vease el resumen de las diversas interpreta- 
ciones que ofrece W. Grundmann, Das Evangelium nach Lukas (Berlin 5 1969) 170; 
tambien F. Lang, TTOp. en TDNT 6 (1969) 928-952, esp. 944; G. Delling, a. c., 247- 
250; P. Benoit / M.-fi. Boismard, o. c., 285. 

61 B. F. Meyer, The Aims of Jesus (London 1979) 216. 

62 PG 7,660. 

63 PG 42,300. 
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Ambos autores comprendieron el texto de Lucas como la expresidn de 
un deseo de Jesus, que camina hacia la consumacidn de su bautismo. Asf 
lo muestra el mvo Sjieiyonai eiq y el u OeAxo con que sustituyen nuestro 
dificil o\>ve%oiuxi Sax; 6rou. La interpretacidn que nosotros ofrecemos 
coincide fundamentalmente con la de ellos, pero deja intacto el texto y 
resuelve, al mismo tiempo, las dificultades que presenta. Con ello no sdlo 
respetamos la sintaxis, sino que arrojamos luz sobre la conciencia con que 
Jesus vivid su misidn: caminar hacia la muerte no fue para 61 el resultado 
de un destino que le invadfa su espfritu de angustia, sino la firme resolu- 
cidn de quien, al venir a este mundo, dijo: "He aqui que vengo a hacer, 
oh Dios, tu voluntad" (Heb 10,7). 




APUNTES SOBRE =Ht3 / 30’ Y SU TRADUCCION 
EN LAS BIBLIAS MODERNAS 


Antonio Gonzalez Lamadrid 


Estos apuntes, escritos como homenaje a Salvador Munoz Iglesias, son 
la continuation de otros publicados en Estudios Bfblicos en 1969 \ sien- 
do 61 director de esta revista. Titulados "Shaldm y tdb en relacidn con 
berit ", aquellos primeros apuntes eran poco mds que una estadfstica limita- 
da a constatar la relacidn existente entre dichos tdrminos y su presencia 
simultinea en algunos textos de la Biblia hebrea y de otras literaturas del 
antiguo Prdximo Oriente. Hoy quiero dar un paso iMs y mostrar con 
ejemplos concretes el alcance que tiene para la traduccidn de ciertos textos 
bfblicos el parentesco de 310/30’ con !1’13 y otros ttiminos sindnimos de 
6ste. 

La reflexidn personal y dates tornados de trabajos publicados en este 
medio tiempo 2 me han llevado a la conclusion de que 3113/30’, cuando 
se hallan en contextos de alianza, tienen una acepciOn cualificada que no 
se encuentra generalmente reflejada en las versiones modernas de la 
Biblia. En contextos de alianza, 310/30’ no es un bien/bondad cualquiera, 
sino un bien/bondad equivalente a la alianza ffiisma o a unas relaciones de 
fidelidad/lealtad generadas y exigidas por ella. 


1 A. Gonzalez Lamadrid, "' Shaldm ' y ' tob 1 en relacion con 1 berit' ": EstBib 28 
(1969) 61-77. 

2 M. Weinfeld, Berit, en TWAT I (1972) 781-807; M. Fox, "Tdb as Covenantal 
Terminology": BASOR 209 (1973) 41-44; M. Weinfeld, "Covenant, Davidic”, en IBDS 
(1976) 188-192; D. J. McCarthy, "Ebla, horkia, temnein, tb, slm: Addenda to ' Trea¬ 
ty ' and Covenant 2 ”: Bib 60 (1979) 247-253; Michael L. Barre, "The Formulaic Pair 
TOB (WE) HESED in the Psalter": ZAW 98 (1986) 100-105. 


Estudios Bfblicos 50 (1992) 443-456 
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I. ALIANZA PATRIARCAL 


Gn 26,28-29 

28 Hemos visto claramente que el Senor esta contigo y nos hemos dicho: 
Vamos a juramos fidelidad mutua entre tii y nosotros, pactando una alianza 
(n’*0) contigo. 29 Tu no nos haras mal alguno, como tampoco nosotros te 
hemos tocado a ti. Siempre hemos mantenido contigo relaciones leales y 
pacfficas (mbttfa... oitrpn irfoi?)- 

Las biblias modernas coinciden en traducir D1B~j?"i "]DP irfep literal- 
mente por: te hemos hecho bien o te hemos tratado bien. Yo traduzco por: 
hemos mantenido contigo relaciones leales, por tres razones. Primera, 
porque asf lo pide el contexto de alianza (ITHD) en que se encuentra la 
expresidn. Segunda, porque SIB aparece en paralelismo con tdrmi- 
nos ambos estrechamente relacionados con mD, como puede verse en mi 
primer trabajo. Tercera, porque asf lo pide Gn 21,23, duplicado de Gn 
26,28-29, donde en lugar de DP DID nS?P se lee DP ion HDP, expresidn 
relacionada y equivalente incluso a la alianza 3 . 

Gn 32,10-13 

10 Jacob oro asf: Dios de mi padre Abrahan, Dios de mi padre Isaac, Senor 
que me dijiste: Vuelve a tu tierra y a tu patria, que yo mantendre mi alianza 
contigo (“|Dfl m’ETN). 11 Yo no soy digno del amor y leal tad (nDKI non) que 
has mostrado a tu siervo... 13 Tii me dijiste: Yo mantendre mi alianza contigo 
("|0U O’EPM OU'H) y hare tu descendencia como la arena del mar, tan numerosa 
que no se puede contar. 

Las biblias actuales traducen DB 1 por "serd bueno contigo", "te favore- 
cerd", "te hard el bien", "te dard bienes", "te hard prosperar", "te tratard 
bien". Apoyado en la presencia de los tdrminos gemelos DDNI ion, 
pertenecientes asimismo al campo lingufstico del pacto, yo me he atrevido 
a traducir DB’ por mantendre mi alianza contigo. Es bien sabido que las 
relaciones entre Dios y los patriarcas se basan en la alianza otorgada a 
Abrahdn y repetida a Isaac y Jacob (Gn 15,18; 26,3; 28,15). 


3 Michael L. Barre, o. c., 102. 
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II. ALIANZA MOSAICA 


Nm 10,29.32 

29 Moises dijo a su suegro Jobab, hijo de Ragiiel el madianita: Nosotros 
partimos hacia el lugar que nos va a dar el Senor. Vente con nosotros, y 
compartiremos contigo el destino dichoso (“|b TOBm) que el Senor ha prometi- 
do (aicrm) a Israel... 32 Si vienes con nosotros, compartiremos contigo 
("|b mom) el destino dichoso que el Senor nos otorga (... S'U" ... 21UH). 

Las traducciones de SB’ en este caso son muy plurales: "te haremos el 
bien", "te favoreceremos", "te daremos parte", "te trataremos bien", 
"compartiremos contigo los favores", "te haremos partfcipes del bienes- 
tar"... 

Yo he seguido la traduccidn de la NEB, junto con la explicacidn que 
hace de la misma John Sturdy en el Comentario. No se trata, dice el 
Comentario, de un gufa de ocas id n. Lo que Moises propone a su suegro 
Jobab son unas relaciones formales y estables, es decir, una alianza. 
Segun Jue 1,16; 4,11, Jobab era un quenita. Ahora bien, los quenitas se 
habfan portado como aliados de los israelitas (habian ejercido con ellos el 
non) cuando dstos subian de Egipto (1 Sm 15,6). O sea, lo que Moisds 
propone a Jobab el quenita es continuar manteniendo entre israelitas y 
quenitas relaciones de aliados leales y solidarios 4 . 

Dt 23,4.7 

4 Amonitas y moabitas no seran admitidos en la asamblea del Senor ni aun 
en la decima generation... 7 No haras las paces ni pactaras con ellos (S7*nrrit l ? 
onstil OlibtP) mientras vivas. 

A la expresidn HO'lB'i DlVui 2hn de Dt 23,7 corresponde en Ex 34,12 
y Dt 7,2 la locucidn mo nno. 

La BJ y en general las biblias modernas traducen la frase por "buscar 
la prosperidad y el bienestar". Ndcar traduce "buscar amistad y prosperi- 
dad". La NBE traduce "buscar paz y amistad". 

El paralelismo con Ex 34,12; Dt 7,2, y el hecho de formar pareja con 
DlVt^creo que autoriza a traducir aqui no*iB por "pacto" o "pactar", como 
he traducido yo. 


4 John Sturdy, Numers (The Cambridge Bible Commentary; Cambridge 1976) 78. 
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III. LA TIERRA BUENA 

La expresidn roiB se lee dieciocho veces en la Biblia he- 

brea, pertenecientes todas ellas practicamente al Deuteronomio y textos 
deuteronomistas 5 . Las biblias modernas traducen de manera casi unifor¬ 
me rQIBpor "buena". Cantera lo traduce por "excelente" y algunas veces 
por "hermosa". La NEB traduce los diez textos del Dt por "rica" y los 
ocho restantes, una vez "hermosa", otra vez "facil", y las demas "buena". 

No es fdcil traducir con una sola palabra el adjetivo rQIB. No se trata 
sdlo de la belleza, la fertilidad y la utilidad de la tierra. PQ1B no es tanto 
un calificativo geogrdfico cuanto teoldgico. La tierra es buena porque es 
un don otorgado por Dios a Israel como propiedad hereditaria 6 . Es 
buena porque es el cumplimiento de una promesa, reffendada con jura- 
mento, repetida y anhelada durante largo tiempo 7 . Es buena porque es 
un espacio de libertad y descanso, en el que el pueblo ha encontrado 
reposo despuds de la travesfa del desierto 8 . Es la tierra que mana leche 
y miel 9 , es decir, la tierra del bienestar, en la que Israel puede realizarse 
como pueblo elegido y cumplir en ella la misidn que le ha sido confiada. 

Pero nada se consigue de una vez para siempre. Israel no podra perma- 
necer y disfrutar de esta tierra buena, si no es a condicidn de mantenerse 
fiel al servicio de aqudl que se la ha otorgado (Dt 4,25-26). Israel debe 
renovar cada dfa la accidn de gracias por el regalo de la gracia divina y 
mantenerse firme en la obediencia a la voluntad de Dios, si quiere prolon- 
gar sus dfas en la tierra de salvacidn. 

Resumiendo: la tierra es buena porque, comparada con el desierto, es 
fdrtil y bella. Pero, sobre todo, es buena porque es una tierra de salva¬ 
cidn, prometida primero a los padres bajo juramento, otorgada luegd a los 
hijos en herencia como cumplimiento de la promesa, y legada a las 


5 Ex 3,8; Nm 13,19; 14,7; Dt 1,25.35; 3,25; 4,21.22; 6,18; 8,7.10; 9,6; 11,17; 
Jos 23,13.15.16; 1 Re 14,15; 1 Cr 28,8. Tres veces con HDIR (Jos 23,13.15; 1 Re 
14,15); las demas con | , 7K. 

6 Dt 4,21; 15,4; 19,10; 20,16; 21,23; 24,4; 25,19; 26,1. 

7 Gn 12,7; 26,4; 28,13-15; Ex 3,8; Dt 8,10; 9,6; Jos 23,13. 

8 Dt 12,10; Jos 21,43-45; 2 Sm 7,1; 1 Re 8,56. 

9 Ex 3,8; 13,5; Dt 6,3; 11,9; Jr 11,5; Ez 20,6.15. 
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generaciones subsiguientes siempre que permanezcan fieles a las cldusulas 
de la alianza. 


IV. JUECES 


Jue 8,33-35 

33 En cuanto murio Gedeon, los israelitas se prostituyeronde nuevo con los 
ldolos, adoptando como dios suyo a Baal del Pacto. 34 No se acordaron del 
Senor, su Dios, que los habfa librado de los enemigos de alrededor, 35 ni 
dieron prueba alguna de fidelidad (DJJ non TtfDVi) hacia la fidelidad de Yerubaal- 
Gedeon, en correspondence a toda la lealtad (00 71010 flfPO) que el habfa 
mostrado a Israel. 

Casi todas las biblias modernas traducen el v. 35 en clave de agradeci- 
miento: los israelitas no se mostraron agradecidos con la familia de 
Gededn por todo el bien que dste habfa hecho a Israel. 

Creo que se trata no sdlo de relaciones de agradecimiento o desagrade- 
cimiento entre bienhechor y beneficiados, sino tarn bien de relaciones 
bilaterales de lealtad o deslealtad generadas y exigidas por un compromiso 
mutuo entre los israelitas y la familia del juez Gede6n. El texto habla de 
dos lealtades paralelas: entre los israelitas y Yahvd, por una parte, y entre 
los israelitas y la familia de Gededn, por otra. 

Ambas lealtades tienen su ra£z ultima en la alianza. De hecho, la 
terminologfa empleada en el v. 35 pertenece al campo de la alianza: 
DO “ion ntPO / DO DID nfro. Vease lo dicho mds arriba en Gn 26,28-29 a 
propdsito de estas expresiones, junto con la nota 3. 

Jue 9,16.19 

16 Dijo Yotan a los siquemitas: ^Creeis que habeis procedido limpia y 
lealmente (O’DrQl note) proclamando rey a Abimelec? ^Habeis obrado fiel- 
mente (DJ7 rQlB nfPJJ) con Yerubaal y su familia? <jOs habeis portado segun 
ellos merecfan? ... 19 Si creeis haber procedido limpia y lealmente (nDBO 
O’Dnm) con Yerubaal y su familia... 

Las biblias en curso traducen la expresidn DOHDIDnfeO por: "^Os 
habdis portado bien...? (NBE, BJ, Cantera); "^Habdis obrado correcta- 
mente...?" (NEB, TOB). Yo traduzco: "^Habdis obrado fielmente...?”, 
porque creo que se ajusta mejor al matiz cualificado de la fdrmula nto0 
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DP HD1D, como formula de pacto y compromiso, que genera entre los 
intervinientes relaciones bilaterales de mutua fidelidad y lealtad. A los 
siquemitas se les exigen aquf las mismas relaciones de fidelidad y lealtad 
que se les exigfan a los israelitas en Jue 8,35. El paralelismo entre nfoP 
DP HDID y D'OrD*) nDIO confirma mi traduccidn. 


V. ALIANZA DAVIDICA 


/ Sm 25,30-31 

30 Cuando Yahve cumpla todo lo que ha prometido (rQlBrrnh in) a mi 
Senor y lo haya constituidocaudillo de Israel, 31 ... cuando Yahve otorgue su 
favor (2B , n) a mi Senor, acuerdate de mi, tu sierva. 

"El bien", al que se refieren el sustantivo HD1D del v. 30 y el verbo 
DD’PI del v. 31, es la ascensibn de David al trono de Israel como sucesor 
de Saul, junto con las relaciones especiales que se establecen entre Dios 
y la casa de David (dinastia davidica), relaciones que reciben distintos 
nombres: ion, ITHD, "Q7, HD3D. La que habla en este texto es Abigail, la 
mujer de Nabal, que se converted, muerto bste, en esposa del rey David. 
La promesa hecha aquf a David encuentra su cumplimiento en 2 Sm 3,9- 
10; 5,1-5. 


2 Sm 3,17-21 

17 Abner hablo con los ancianos de Israel... 19 Hablo tambien con los 
benjaminitas y luego fue a Hebron a comunicar a David el acuerdo (TUB 21B) 
a que habla llegado con unos y otros... 21 Abner le dijo: Me voy a poner y voy 
a reunir a todo Israel ante mi senor el rey, para que hagan un pacto (nnn) 
contigo y puedas reinar a la medida de tus deseos... 

Aunque la mayorfa de las biblias siguen traduciendo '3’PD DID literal- 
mente por "lo que habla parecido bien/bueno a los ojos de...", algunas, 
por ejemplo, la NBE, la NEB y la TOB, adoptan un lenguaje mds tbcnico: 
"lo que habfan acordado". Sin duda, esta ultima traduccidn, similar a la 
mfa, se ajusta mds al contexto y a la misma semantica de las palabras, 
como lo prueba el paralelismo entre DID del v. 19 y IVO del v. 21. La 
lectura comparada de 2 Sm 3,17-21 con 2 Sm 5,1-5 confirma nuestra 
traduccidn. Lo que en 2 Sm 3,19 se expresa mediante la locucidn DID 
’3’PD recibe en 2 Sm 5,3 el nombre de n'ID. 
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2 Sm 7,28 = 1 Cr 17,26 

2 Sm 7,28: Tu, Senor Dios, tu eres Dios; tu haces esta promesa (12in 
mtn naitarrnR) a tu siervo, y tus palabras son verdad (HON). 

1 Cr 17,26: Tu, Senor, tu eres Dios; tu haces esta promesa (inn 

nttn naiBrrntt) a tu siervo. 

La promesa (rQlon) de que se habla en estos textos se refiere a la 
election de David como rey, refrendada con una alianza (IYH2) que 
establece relaciones especiales entre Dios y la dinastfa davidica. Lo que 
aqui se expresa con el tdrmino H21B, recibe en otros textos paralelos el 
nombre de n’*l2 (2 Sm 23,5; Sal 89,132). Tambidn se designa con los 
vocablos “ion y "121 (2 Sm 7,15.25). 

2 Cr 24,16 

Lo enterraron con los reyes de la ciudad de David, porque guardo la 
fidelidad (DU Haiti HIM?) debida a Israel (LXX), a Dios y a su santuario. 

Nuestras biblias suelen traducir la expresidn DS1 n21B nt£7S? por "hizo el 
bien", "fiie bueno". Yo he traducido "guardd fidelidad", porque entre 
Dios y el rey y entre el rey y el pueblo mediaba una alianza, tdcita o 
explfcita, que generaba entre las partes relaciones bilaterales de lealtad y 
fidelidad (2 Re 11,17; 23,3). Los reyes son enjuiciados de acuerdo con su 
fidelidad o infidelidad a esta doble alianza. Por lo demds, tanto el tdrmino 
rQIBcomo el giro D» rOlB nt£757 pertenecen al mundo de la alianza (JV12), 
como ya hemos repetido muchas veces. 

Jr 33,14-17 

14 Mirad que vienen dias, oraculo del Senor, en que cumplire la promesa 
(31B *OH) que hice a la casa de Israel y a la casa de Juda. 13 En aquellos dias, 
en aquel tiempo, suscitare a David un sucesor que se siente en el trono de la 
casa de Israel... 

Lefda dentro del contexto (vv. 14-26), la expresidn 21U121 del v. 14 
se refiere claramente a la alianza de David. De hecho, el v. 21 la nombra 
explicitamente. 
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VI. RESTAURACION POSTEXILICA 


Jr 29,10-11 

10 A1 filo de cumplfrsele a Babilonia setenta anos, yo os visitare y cumplire 
mis promesas de salvacion sobre vosotros (amrt ’nan) trayendoos de nuevo a 
este lugar; 11 que bien me se yo los designios que tengo sobre vosotros, 
oraculo del Senor, designios de paz (DlbtP) y no de desgracia: un porvenir 
esperanzado y venturoso. 

Los tdrminos BIB/rQlBempleados como calificativos del sustantivo 13*1 
o complementos del verbo “Q*l, sobre todo cuando tienen por sujeto a 
Dios, se refieren a las grandes intervenciones salvfficas en los momentos 
claves de la historia, por ejemplo: 

• promesa y donacibn de la tiesrra: Jos 21,45; 23,14-15; 1 Re 8,56; 

• eleccibn-alianza de David: 1 Sm 25,30-31; 2 Sm 7,28; 1 Cr 17,26; 

Jr 33,14-17; etc.; 

• restauracidn postexflica: Jr 29,10. 

Para referirse a la restauracidn postexflica, Jr 29,10 junto a la expre- 
sidn BIB131, habla tambidn de la visita del Senor, una imagen muy 
enraizada en los usos y costumbres de los pueblos orientales. La historia 
de la salvacidn se halla jalonada por tres grandes visitas salvfficas del 
Senor: 

• visitd a su pueblo cuando se encontraba esclavizado en Egipto y lo 

librd de la opresidn: Gn 50,24-25; Ex 3,16; 

• lo visitd cuando se hallaba desterrado en Babilonia y lo reintegro a 

su patria: Jr 29,10; 

• lo visitd en la plenitud de los tiempos. "Bendito sea el Senor, Dios 

de Israel, que ha visitado y redimido a su pueblo... Por la entrana- 
ble misericordia de nuestro Dios nos visitard el Sol que nace de lo 
alto..." (Lc 1,68.78). El evangelio de la infancia sientepredileccidn 
por las visitas: visita del dngel Gabriel a Zacarfas, visita a Marfa de 
Nazaret, visita de Marfa a Isabel (Lc 1,5-45). 

Jr 32,38-42 

38 Elios seran mi pueblo, y yo sere su Dios. 39 Les dare un corazon sincero 
y un proceder fntegro, para que me sirvan toda la vida y siempre les vaya bien 
a ellos y a sus hijos despues de ellos (...Drib Diub). 40 Pactare con ellos alianza 
etema (IVO), que no revocare. Les mantendre mi fidelidad ( , D , D , n) y pondre 
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mi temor en sus corazones para que no se aparten de mi. 41 Me gozare con 
ellos manteniendoles mi fidelidad (2'OH). Los plantare en esta tierra: se lo 
aseguro (nDNS) con todo mi corazon y toda mi alma. 42 Si, esto es lo que ha 
dicho el Senor: Lo mismo que traje sobre este pueblo este gran infortunio, asf 
traere sobre ellos todos los bienes (rQlBrrbs) que les he prometido. 

Las biblias coinciden en traducir el hifil de 3B' de los w. 40 y 41 por 
"hacerles el bien". Yo me he atrevido a traducirlo por "les mantendre mi 
fidelidad", porque nos encontramos en un contexto de alianza, y porque 
los bienes (aiB/lB’) de que habla la Biblia, incluso el Antiguo Testamento, 
no son sdlo bienes materiales, sino que tambibn incluyen los valores 
morales, entre los que se cuentan la alianza, el compromiso mutuo entre 
Dios y el hombre, la fidelidad y la lealtad. 

Jr 33,9 

Jerusalen sera motivo de estimation, gozo y alabanza, para mi y para todas 
las naciones de la tierra que oigan contar todo el bien (rDlurrbD) que yo 
otorgo a Juda y a Israel. Se extasiaran y estremeceran por todo el bien 
(nsiBrrbs) y toda la paz (Dlbtprrbs) que les dispenso. 

Aunque no he traducido rQ’lB por alianza ni otro termino equivalente, 
en realidad, sin embargo, el autor sagrado se puede estar refiriendo a la 
restauracidn de la alianza interrumpida por la crisis del exilio. La presen- 
cia de perteneciente, lo mismo que PQ)B, al campo de la alianza, 
apunta en esta direccibn. Con todo, la pareja roiB/DlVltf tambibn puede 
referirse en este texto a la renovacibn de los favores salvfficos y el cum- 
plimiento de las promesas en general. 


VII. ALIANZA DIVINA 


Os 3,5 

Despues los israelitas buscaran de nuevo al Senor, su Dios, y a David, su 
rey. Volveran temerosos hacia el Senor y hacia su alianza (’Dltrbx) al final 
de los tiempos. 

Dice Edmond Jacob en su Comentario a Oseas que la palabra SIB es 
diffcil de traducir. Se ha pensado en la belleza y en la gloria de Dios de 
acuerdo con Ex 33,12; 34,6. Jacob cree que el texto mds affn a Os 3,5 es 
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Jr 33,9, dado que ambos pasajes se encuadran en un marco escatoldgico, 
en el que el "bien" y "lo bueno" apuntan hacia la perfeccidn como objeto 
ultimo de la obra divina 10 . Las biblias traducen 33B por: "riqueza" 
(NBE), "bienes" (BJ, TOB), "bondad" (Dhorme, Ndcar), "generosidad" 
(NEB). 

Yo me he arriesgado a traducirlo por "alianza", porque Os 1-3 se 
desarrolla dentro de un esquema de alianza. Concretamente, la busqueda 
y la conversibn de que habla Os 3,5 son paralelas al retorno de Os 2,16- 
25, presentado bajo la imagen de los desposorios y de la alianza (vv. 20- 
22). La letra pide traducir S’ltD por "bienes", pero en este caso, como en 
otras muchas ocasiones, los bienes materiales son sfmbolo y expresibn de 
las relaciones armoniosas entre Dios y su pueblo. 

Os 8,1-3 

1 jEmboca la trompeta! 

Un aguila se cieme sobre la casa del Senor, 

porque han violado mi alianza (rv*0) 

han transgredido mi ley (min). 

2 Clamaran a mi: 

[Dios info! Nosotros, Israel, te conocemos (5JT). 

3 Pero Israel ha rechazado la fidelidad (ilB), 

el enemigo le perseguira. 

BIB se lee aquf en un contexto muy significativo. El v. 1 habla explf- 
citamente de la alianza (mm) con sus estipulaciones (min), que pueden 
ser infringidas. El pueblo protesta conocer (SJT) al Senor (v. 2), es decir, 
confiesa reconocer la legftima autoridad de Dios como supremo Senor. La 
raiz nm/PT cubre en las lenguas semitas en general, y en la Biblia en 
particular, una amplia gama de connotaciones, entre las que se cuenta su 
valor alianzal como expresibn de las relaciones entre Dios y su pueblo 
(Am 3,2; vease tambibn Os 4,1; 6,4-6). 

Israel ha rechazado el SIB (la fidelidad a la alianza), es decir, en su 
vida prdctica Israel ha vuelto las espaldas al unico Senor fiel y Liable que 
le puede proteger y ha puesto su confianza en los ldolos, que son vacfo y 
vanidad. 


10 Edmond Jacob, Osee (Commentaire de l’Ancien Testament, XIa; Neuchatel 
1965) 37. 
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2 Cr 12,12 

Por haberse humillado el rey Roboan, se aparto de el la colera del Senor 
y no lo destruyo por completo. Ademas en Judd tambien habia todavia fideli- 
dad (D’mtD cron). 

La mayor parte de las biblias traducen 0’210 D’*12“1 por "cosas buenas" 
(BJ, Dhorme, Cantera, TOB), "prosperidad" (NEB), "bienestar" (NBE), 
"las cosas mejoraron en Judd" (Ndcar). Mi traducci6n por "fidelidad" la 
justifico asf. El v. 12 es la continuacidn de los vv. 1-8, donde se trata de 
la infidelidad a la ley por parte del rey y del pueblo. Lefda ademas a la 
luz de 2 Cr 19,3, la expresidn 0’210 D’22*l debe entenderse en sentido 
moral, no bienes de orden material como dan a entender las traducciones 
arriba citadas. 

El texto de 2 Cr 19,1-3 es el siguiente: "Josafat, rey de Judd, regresd 
sano y salvo a su palacio de Jerusalem Jehu, hijo de Jananf, el vidente, le 
salid al encuentro y le dijo: jConque ayudas a los malvados y son tus 
amigos los enemigos del Senor! El Senor se ha indignado contigo por ello. 
Pero cuentas tambidn con cosas buenas (D , 210 D’22"l): has limpiado de 
estelas sagradas la tierra y te has dedicado a buscar a Dios sinceramente." 


VIII. SAtJL/DAVID Y SUS CASAS 


1 Sm 19,4 

Jonatan hablo a su padre Saul en favor (BIB) de David diciendo: Majestad, 
no seas injusto con tu siervo David; tampoco el ha sido injusto contigo; todo 
lo contrario, su proceder contigo ha sido siempre fiel y leal (1N0 BIB). 

Las traducciones actuales de 1NQ 21tD son plurales; "bueno", "para bien 
tuyo", "muy beneficioso", "excelente cosa", "provechoso", "tehahecho 
grandes servicios", "irreprochable", "ventajoso". Yo he traducido "fiel y 
leal", porque David se crefa obligado hacia Saul por ser 6ste el rey y el 
ungido del Senor, o sea, por razones de vasallaje hacia el soberano y de 
respeto hacia el representante del Senor. 

1 Sm 24,18-20 


18 Dijo Sadi a David: Tu eres mas justo (p’IS) que yo, pues tu me has 
tratado a mi bien (mian ’inbDJ), y yo a ti mal. 19 Hoy mismo me has demos- 
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trado la fidelidad (7Q1B) que me profesas, pues el Senor me puso en tus 
manos, y tu no me mataste. 20 ^Que hombre encuentra a su enemigo y le deja 
seguir su camino en paz (rQltD *p*lS)? Que el Senor te recompense el gesto de 
leal tad (7010) que hoy has tenido conmigo. 

Traduzco (vv. 19 y 20) por "fidelidad" y "lealtad", porque esos 
son los tbrminos que mejor expresan el proceder de David con Saul (v. 
18). Ese es el "bien" que David ha prestado a Saul. Ese es el "bien" que 
el Senor debe recompensar a David, segun la oracibn de Saul. 

1 Sm 26,16 

Tu proceder no ha sido fiel (rV'tPU TEN 71171 "Dlil BIETNb). Vive Dios, que 
sois reos de muerte por no haber velado sobre vuestro senor, el ungido de 
Yahve. 

Son palabras de reproche dirigidas por David a Abner, el general de 
Saul, despuds de haber arrebatado la espada y el botijo de agua de la 
cabecera de Saul, mientras dste y Abner dormfan en el campamento. Casi 
todos los autores coinciden en traducir: "No estd bien lo que has hecho" 
o "no te has portado bien" . Insistiendo una vez mds en la cualificacibn de 
310, como tbrmino perteneciente al campo de la alianza, que genera 
relaciones de mutua obligatoriedad, yo traduzco: "Tu proceder no ha sido 
fiel." 

1 Sm 29,6.9 

6 Akis llamo a David y le dijo: jVive Dios, que eres leal (12''), y tu 
comportamiento en el ejercito me merece toda confianza ( y T'J2 BIB)! Desde el 
primer dfa que estas conmigo hasta hoy no he encontrado en ti 'ni un fallo, 
pero a los ojos de los prfncipes no eres un hombre de fiar (Tintt BIBr# 1 ?)... 
9 Respondio Akfs a David: Lo sabes, para mf tu eres tan fiel (BIB) como un 
angel de Dios, pero los jefes de los filisteos insisten en que no iras a luchar 
junto con ellos. 

La expresibn que yo traduzco por "a los ojos de los prfncipes no eres 
un hombre de fiar", recibe en las biblias modernas las siguientes traduc- 
ciones: "no eres bien visto a los ojos de los prfncipes", "no te ven con 
buenos ojos", "no agradas a los prfncipes", "no te aceptan". Mi traduc- 
cibn "para mf tu eres tan fiel como un dngel de Dios" encuentra en las 
biblias las siguientes variantes: "eres grato como un dngel de Dios", "te 
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estimo como a un enviado de Dios", "has sido bueno como un dngel de 
Dios", "me seduces como un dngel de Dios". 

Lo que estd en cuestidn en este texto es la fidelidad y la lealtad de 
David. De hecho, estd siendo infiel a los filisteos, aunque Akfs crei'a lo 
contrario. El paralelismo entre BIB y 112?’ (v. 6) apunta en esta misma 
direccidn. El binomio BIB/Htf' es frecuente en la Biblia hebrea. Se repite 
unas veinte veces. Tambidn es frecuente el giro ...TUB 3BVB1B; lo encon- 
tramos repetido cuarenta y cinco veces. 

2 Sm 2,4-6 

4 Tuvo David noticia de que las gentes de Yabes de Galaad habfan enterra- 
do a Saul 5 y les hizo llegar este mensaje: Que el Senor os bendiga porque 
habeis cumplido el pacto de lealtad (057 nonn Of) 'ton) con vuestro senor Saul 
y lo habeis enterrado. 6 Que el Senor cumpla, a su vez, su compromiso de 
lealtad y fidelidad con vosotros (05? nDN"i non tffJT). Yo, por mi parte, tambien 
pactare con vosotros alianza de lealtad por haber obrado asf (DDflB ntP57N 

nman). 


Entre los habitantes de Yabes de Galaad y Saul existfan compromises 
y obligaciones mutuos en su condicidn de subditos y rey (vease 2 Re 
11,17; 23,3). Fue precisamente a rafz y con motivo de la victoria sobre 
los amonitas y la liberacidn de las gentes de Yabds cuando fue proclamado 
rey Saul (1 Sm 11). 

Muerto Saul, David pone en juego su habilidad politica para ganarse 
la confianza de las tribus del norte y de Transjordania. Alaba su compor- 
tamiento. con el rey muerto y se brinda a pactar con ellos. Ndtense las tres 
formulas alianzales presentes en nuestro texto: DU “ion n&y / ion n»JJ 
d» niaio / n« HBiB n vv. 

1 Re 2,38.42-43 

38 Semef respondio: Acepto la decision (*0“in 21B) del rey. Este servidor 
cumplira lo que ordena vuestra majestad... 42 Mando el rey llamar a Semef y 
le dijo: ( ',No te hice jurar por el Senor y te advertf solemnemente bajo pena de 
muerte que no abandonaras esta ciudad ni fueras hacia lugar alguno? ( ;No 
aceptaste mi decision (-Qin BID) y te diste por enterado? 43 t ',Por que no has 
cumplido el juramento hecho ante el Senor (mn’ ntntt?) y la orden que yo te 
di? 
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Las distintas traducciones que recibe la expresidn “Q“in SIB suenan asf: 
"estd bien" (NBE, EP); "tu palabra es buena" (BJ, Dhorme, TOB); "la 
orden es buena" (Ndcar); "estd bien la cosa" (Cantera); "acepto tu senten- 
cia" (NEB). Mi traduccidn esta en la linea de esta ultima, pero empleando 
la palabra "decision", que es mds jurfdica y se acerca mds al concepto de 
juramento, que es de lo que se trata. Asflo demuestra el paralelismo entre 
"0*in BIB de los vv. 38 y 42 y mrp niDttf del v. 43. La palabra dada por 
Semef a Salomdn es una palabra refrendada con juramento. De ahf emana 
la gravedad de su infraccidn, castigada con pena de muerte. 


CONCLUSION 

Como dice el tftulo, estas pdginas son sdlo unos apuntes. En ningun 
momento me propuse llevar a cabo un estudio complete de BIB/BB’, sino 
simplemente traducir un par de docenas de textos, relacionados mds o 
menos directamente con el pacto, con el fin de subrayar el valor alianzal 
de la rafz B1B/3B’ en algunos pasajes de la Biblia hebrea. 

Condicionado por el deseo de ver justificada mi tesis en todas partes, 
seguramente mi traduccidn es en algunos casos parcial y forzada. Lo 
reconozco de antemano y estoy abierto a la crftica. Mi intencidn era 
unicamente llamar la atencidn sobre el sentido alianzal de B1B/BB', y al 
final del trabajo me siento satisfecho si he logrado el intento. 



LA FINALE DE MARC COMME RECIT D’ANNONCE? 


L. Legrand 

Bangalore 


Nous sommes redevables au Professeur Salvador Munoz Iglesias 
d’avoir ddgagd et mis en valeur le genre litferaire de recit d’annonce. 
C’est maintenant une donnde acquise de l’exdgbse, reprise dans tous les 
commentaires des fecits d’Enfance. Dans ce volume d’hommage au 
ddfricheur de ce champ d’dtudes, je voudrais dtendre la mdthode k un 
autre fecit, celui de la finale courte de Me (16,1-8). Bien qu’apparemment 
cette pdricope soit bien differente des annonces de naissance, il m’a 
sembfe qu’un certain paralldlisme existait qu’il valait la peine d’explorer, 
quitte k ne pas ndgliger de prendre en compte les differences. 

L’idee de rapprocher les fecits d’annonce de naissance et les fecits de 
Resurrection n’est pas nouvelle. B. J. Hubbard avait englobd certaines 
annonces de naissance de l’Ancien Testament dans un genre litferaire de 
commission form , ou genre de mandat, qui lui servait de clef d’interpreta- 
tion pour la Grande Commission qui conclut le premier dvangile (Mt 

28.16- 20) \ II se cantonnait it l’Ancien Testament et n’incluait pas les 
fecits d’annonce des enfances dvangdliques 2 . Mais, reprenant l’idee et 
la poussant plus loin, Y. Mullins trouvait le meme genre de "commissio¬ 
ning" dans nombre de passages du Nouveau Testament parmi lesquels il 
citait tant les annonces k Zacharie (Lc 1,5-25), k Marie (1,26-38) et aux 
bergers (2,8-18) que les mandats missionnaires du Ressuscife en Mt 

28.16- 20, Me 16,14-20, Lc 24,36-53, Jn 20,19-23 et Ac 1,1-12 3 . La 


1 B. J. Hubbard, The Matthean Redaction of a Primitive Apostolic Commissioning: 
An Exegesis of Matthew 28:16-20 (SBDLS 19; Missoula, Scholars Press, 1974) 35-37. 

2 Ibid. , cf. tableau synoptique, p. 65. 

3 T. Y. Mullins, "New Testament Commission Forms especially in Luke-Acts": 
JBL 95 (1976) 605-606. Le rapprochement avait aussi ete suggere par C. M. Martini, 


Estudios Biblicos 50 (1992) 457-473 



458 


estudios BfBLicos - L. Legrand 


liste de Mullins comprend meme l’episode dit du Tombeau Vide en Mt 
28,1-10 mais omet la pbricope parallble de Me 16,1-8. II me semble 
pourtant que la finale courte de Me pfesente un type plus pur de fecit 
d’annonce que je propose ici d’analyser. 

Nous proebderons pas k pas. Dans un premier temps, nous btabl irons 
un par allele peut-etre pas assez souvent remarqub entre la finale courte de 
Me et les autres finales evangeliques. Nous passerons de lit au parallble 
entre ces finales et les rbcits d’annonce, en Lc particulibrement. 


I. FINALE DE MC ET AUTRES FINALES 

1. Le tableau synoptique A (voir it la fin de l’article) rassemble les 
traits parallbles. 

2. Quelques observations aideront k preciser la portee de ces parallbles. 

a) Les differences ne manquent pas. Comme ailleurs dans son bvangile, 
Mt rbduit le cadre narratif au minimum et se rapproche le plus du schbme 
de l’apophtegme 4 . Luc, comme dans les discours des Actes, souligne 
l’accomplissement des Ecritures. En general, les Elements narratifs retenus 
par les evangel is tes (Galilbe pour Mt, Jerusalem pour Lc, le signe des 
mains et des pieds/edtb pour Lc et Jn) n’ont pas simple valeur anecdoti- 
que: ils entrent dans le cadre de la thbologie spbcifique de chaque evange- 
liste. A part ces differences dues au style et k la visbe thbologique des 
differents evangiles, la difference structurelle la plus significative consiste 
en ce que Me fait de Jbsus l’objet du message (un messager parle de 
Jesus) tandis que les autres en font le sujet (Jbsus parle et envoie). La 
raison en est qu’en Me tout se rambne k la proclamation pascale ou, en 


"Apparizione agli Apostoli (Lc 24,36-43)", dans Ed. Dhanis (ed.), Resurrexit, Actes 
du Symposium International sur la Resurrection de Jesus (Rome 1970) (Vatican, 
Libreria Vaticana, 1974) 238: Martini y compare la manifestation pascale de Jesus avec 
les recits d’annonce de Lc 1,8-20.26-38; 2,8-14. Mais il ne s’y attarde pas pour faire 
porter son etude sur les textes paralleles des Actes. 

4 Le rapprochement entre les recits d’apparition "concis" et les "pronouncement 
stories" ou apophtegmes a ete fait par C. H. Dodd, "The Appearances of the Risen 
Christ", dans More New Testament Studies (Manchester, University Press, 1968) 102- 
107. 
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d’autres termes, que l’expdrience pascale integrate est centree sur la 
proclamation tandis que, dans les autres dvangiles, l’experience pascale se 
divise en proclamation de la resurrection et christophanie missionnaire. 
L’interet de Me est justement de faire de la proclamation pascale le point 
focal de Veuangelion, de l’evangile rdvdle et proclamd. 

b) Quoi qu’il en soit des differences, notre tableau comparatif fait 
ressortir un parallelisme general des apparitions de mission et montre que 
la finale courte de Me suit ce parallelisme et rentre done dans le cadre des 
conclusions d’evangile. De cette comparaison il ressort que la pointe de 
Me 16,1-8 ne se trouve pas dans le rdcit mais dans le message qu’il 
encadre. Me 16,1-8 est la pericope non pas du tombeau vide mais du 
message au tombeau 5 . Comme les autres dvangiles. Me se conclut par 
un message, ce qui renforce l’hypothbse de la finale courte comme conclu¬ 
sion originelle de l’dvangile. 

c) Rdciproquement le paralldlisme montre que les apparitions dites de 
mission qui concluent Mt, Lc et Jn sont aussi b leur fagon des recits 
d’annonce. Avant d’etre texte d’envoi, la finale de Mt est declaration 
d’investiture messianique (Mt 28,18) 6 . En Lc 20,47 e’est "au nom" du 
Christ ressuscitd que Ton preche la conversion. En Jn 20,21, l’envoi des 
disciples derive de l’envoi du Fils. L’"autorite", le "nom", fenvoi" du 
Ressuscite surplombe la mission des disciples. La mission est d’abord et 
surtout dvdnement ou avbnement christologique. C’est l’annonce de cet 
avbnement qui domine la conclusion des dvangiles. 


5 "Arrives a ce point et pour peu que nous soyions familiarises avec ce genre de 
recit dans la Bible, nous savons qu’il nous faut ouvrir l’oreille: l’ange apparait, non pas 
pour etre observe et decrit mais pour etre ecoute. Nous pouvons nous attendre a trouver 
l’essentiel du recit dans le message qui suit" (J. Delorme, "Resurrection et Tombeau 
de Jesus: Marc 16,1-8 dans la tradition evangelique", dans La Resurrection du Christ 
et I’exegese modeme [LD 50; Paris, Cerf, 1969] 107). Cf. aussi R. J. Dillon, From 
Eye-Witnesses to Ministers of the Word (AnB 82; Rome, PIB, 1978) 185: "What is 
characteristic of such classical angelophanies is their focus on the divine message ... 
rather than any accenting of the apparitions’ visual circumstance or sensation ... The 
emphasis is wholly upon the revelation in word that God grants through the angelic 
visitation." 

6 Cf. L. Legrand, "The Missionary Command of the Risen Lord: Mt 28:16-20": 
Indian Theological Studies 24 (1987) 11-13, 15-18. 
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d) L’execution -ou plut6t la non-execution- de la commission reque par 
les femmes en Me doit se comprendre aussi en paralieie avec les elements 
correspondents des autres evangiles. Dans la finale longue de Me, le recit 
d’envoi se conclut, en bonne logique narrative, par F execution de l’ordre 
(Me 16,20). II faut noter qu’il n’en est ainsi dans aucun autre dvangile. 
Pour Mt, il n’y a rien k ajouter aux paroles ultimes de Jesus (Mt 28,20). 
En Lc 24,49, les Onze re<joivent la consigne de rester en ville en attendant 
la venue de l’Esprit qui sera racontee en Ac 2: le recit evangelique se 
termine par un renvoi k la phase suivante de l’essor de la Parole. En Jn 
20,24-29, l’envoi en mission rebondit avec F episode de Thomas: on a 1& 
aussi une conclusion en forme de points de suspension qui evoquent les 
generations it venir de ceux qui seront appelds h la foi sans le privilege des 
visions (Jn 20,29). II semblerait done que la structure meme du recit 
evangeiique demande que ce recit reste ouvert sur une suite, la suite qui 
se continue dans l’experience du lecteur. Le cas de Me n’est done pas 
isoie. Me 16,8 rapporte que les femmes ne remplissent pas leur mission: 
l’evangile semble se conclure par un dchec. Parlons plutot de points de 
suspension comme en Lc et Jn. Le fait mSme que l’6vangile existe prouve 
que l’affaire ne s’est pas terminee sur le silence des femmes, que l’histoire 
a continue et qu’elle continue k se prolonger dans la reponse du lecteur au 
message. L’Svangile de Me se conclut en ellipse, comme les paraboles se 
terminent en point d’interrogation (Me 4,9.13.23), comme les revelations 
messianiques s’estompent dans le Secret, comme la foi des disciples se 
perd dans F incomprehension et comme le recit de la Passion aboutit au 
silence de la Croix. Bien avant Sartre, Me savait que "le langage est 
ellipse" et que le mystbre se derobe devant les mots. 

En depit d’un contexte narratif different, la finale breve de Me presente 
done une structure fondamentalement identique it celle des christophanies 
qui concluent les autres evangiles. Ce sont des apophtegmes dont la pointe 
porte sur l’annonce de Favenement du Ressuscite. Ce paralieiisme aide k 
comprendre avec plus de precision la portee gen6rale des recits et certains 
de leurs details, en particulier, la conclusion apparemment avortee de Me 
16,8. La difference principale entre Me et les autres evangiles vient de ce 
que ces autres evangiles articulent separement la mission des disciples 
consecutive k la Resurrection. Les perspectives de Me, au contraire, sont 
entibrement centrees sur la Resurrection. Meme du point de vue missiolo- 
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gique, la Resurrection est, pour Me, l’dvdnement fondamental et uni¬ 
que 7 . 


II. FINALE DE MC ET ANNONCES DE NAISSANCE EN LC 1 

Ayant identify la finale de Me comme rdcit d’annonce angelique nous 
pouvons maintenant passer & son parallel isme avec les annonces de nais- 
sance de Lc 1. 

1. Ici encore un tableau synoptique B (& la fin de f article) rassemblera 
les donnees. Ce tableau inclut pour memo ire le redt de Lc 24,36-49, qui 
constitue la transition normale entre les r6cits de resurrection et les annon¬ 
ces lucaniennes de naissance. La comparaison pourrait d’ailleurs s’etendre, 
mutatis mutandis, aux autres christophanies du Ressuscite d’une part et, 
d’autre part, aux autres rdcits d’annonce de naissance en Lc 2,8-20 et Mt 
1,18-25. 


2. Quelques observations 

a) Le cadre narratif: Les annonces angdliques, tant de Lc 1 que de Me 
16, font suite it un redt rudimentaire qui leur sert de cadre, selon la 
technique de l’apophtegme. II faut relever ce cadre narratif peut-etre trop 
rapidement indiqu6 dans les analyses d’annonce angdlique. C’est l’eiement 
qui fait le lien avec le contexte et donne au redt sa tonalite narrative. 
C’est aussi la forme de ce cadre, la fa?on dont les elements sont selection- 
nes, developpes ou resumes, qui aide it saisir le mode que va adopter le 


7 J’apporterais done quelques nuances aux commentaires qui, a juste titre d’ailleurs, 
font ressortir la portee missiologique de la finale courte de Me. Ainsi J. Ernst considere 
que la mention de la Galilee en 16,7 se rattache a "der heilsgeschichtlichen, naherhin 
missionsgeschichtlichen Konzeption des Mk" (Das Evangelium nach Markus [RNT; 
Regensburg, Pustet, 1981] 488). De meme A. T. Lincoln estime que "the implication 
of its mention (= Galilee) in the repeated promise is likely to be that the regrouping 
of the disciples will be for the mission" ("The Promise and the Failure. Mark 16:7,8": 
JBL 108 [1989] 189). Sans doute mais ce n’est qu’une implication. On peut supposer 
que, comme en 1,17-20; 3,13s; 6,7ss, les disciples seront de nouveau associes a la 
mission galileenne. Mais cela n’est pas dit explicitement. La visee directe reste Faction 
du Ressuscite: c’est lui qui va rassembler le troupeau disperse; c’est son oeuvre 
galileenne qui va etre reprise avec une autorite et une ampleur nouvelles. 
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rdcit d’annonce 8 . En gdndral, ce cadre narratif rdpond aux questions de 
la rhetorique habituelle (quis? quid? ubi? quibus auxiliis? cur? quomodo? 
quando?) mais il peut le faire de manibre dlaborde ou succincte. Les deux 
rdcits d’annonce de Lc 1 prdsentent justement des cas extremes. Trbs 
longue pour l’annonce h Zacharie avec 6 versets et 104 mots, la descrip¬ 
tion du cadre est trbs courte pour l’annonce it Marie (2 versets et 36 
mots). Avec 4 versets et 58 mots, le cadre narratif de l’annonce aux 
femmes en Me 16 tient le milieu. II fallait souligner ce fait et ces dimen¬ 
sions pour dviter de voir dans les quatre premiers versets de Me 16 la 
pointe et le contenu essentiel du rdcit. La pointe de Me 16,1-8 n’est pas 
plus la ddcouverte du tombeau vide que le sens du recit de l’annonce k 
Zacharie n’est k chercher dans la description d’une liturgie au temple. 

b) Ce cadre de rdcit d’annonce s’dpure encore si, avec la majority des 
commentateurs, on voit se profiler une source encore plus schtmatique 
derribre la finale courte de Me. Ainsi, pour L. Schenke, la tradition 
primitive comprenait les vv. 2, 5, 6, 8a. En ce cas, le cadre, rdduit k un 
verset, donnait simplement les coordonnees de lieu et de temps; suivait 
l’apparition du messager au v. 5, le message au v. 6 et la reaction au v. 
8a 9 . Les developpements de la redaction de Me correspondraient k un 
besoin d’dtoffer le recit h l’aide d’elements psychologiques et narratifs. 


8 Cf. L. Legrand, L’Annonce a Marie (LD 106; Paris, Cerf, 1981) 89-125. 

9 L. Schenke, Le Tombeau Vide et VAnnonce de la Resurrection (LD 59; Paris, 
Cerf, 1970) 55-56. On trouvera un resume des opinions concernant la division entre 
tradition et redaction en Me 16,1-8 dans J. Gnilka, Das Evangelium nach Markus (Mk 
8,27-16,20) (EKK n/2; Koln-Neukirchen, Genzinger / Neukirchener Verlag, 1979) 
337-338; J. Ernst, Markus, op. cit., 483; J. Kahlmann, "II est Ressuscite le Crucifie: 
Marc 16,6a et sa place dans l’Evangile de Marc", dans M. Benzerath et A. Schmid 
(ed.). La Paque du Christ, Mystere de Salut, Melanges Durwell (LD 112; Paris, Cerf, 
1982) 123. Les points de vue extremes sont representes d’un cote par R. Pesch, Das 
Markusevangelium II (HTKNT n/2; Freiburg, Herder, 1980) 519-521, pour qui toute 
la pericope est traditionnelle, et, de l’autre, par F. Van Segbroeck (cite par J. Kahl¬ 
mann, art. cit., 123, n. 9), qui l’estime entierement redactionnelle. La majorite fait le 
partage de ce qui est redactionnel et traditionnel, sans se mettre d’accord sur l’etendue 
exacte des Elements respectifs. La plupart, comme Schenke, considerent, mais avec des 
differences de detail, que la tradition consistait essentiellement dans un recit d’annonce 
de la resurrection. Quelques-uns renversent la position et eliminent de la source l’ange 
et son message pour en faire un simple recit de decouverte du tombeau vide (A. 
Vogtle, J. Kremer cites par Ernst, p. 489). En ce cas, e’est la redaction de Me qui 
aurait projete sur l’episode un scheme de proclamation. 
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c) L’dldment d’incomprehension ou de doute, assez general dans le 
recits d’annonce, se retrouve dans la vaine recherche du crucifid (v. 6a). 
Cet element joue, dans 1’annonce au tombeau, le r61e que la question de 
Zacharie ou de Marie joue dans les recits paralieies, celui de souligner 
l’incapacite humaine de se hisser au niveau de la rdalite transcendante qui 
est en train de se ddrouler. 

3. Differences 

Entre annonces de naissance et message au tombeau, les differences 
existent sans doute. Mais elles sont moins profondes qu’il ne parait. 

a) La difference la plus obvie est celle du contenu: annonce de naissan¬ 
ce, d’une parte, de resurrection d’autre part. Mais cette difference marque 
moins le texte que l’on aurait pu s’y attendre. Une annonce de naissance 
ouvre ndeessairement des perspectives d’avenir, et e’est ainsi qu’il en est 
en Lc 1, ou les verbes sont au futur ("il sera grand ... il sera rempli de 
l’Esprit Saint... il ram&nera ... il marchera ... il sera appeie Fils du Tres 
Haut ... il rdgnera ... il sera saint"). La resurrection, retour h la vie, 
appellerait plutdt un renvoi au passe. Ainsi, en Lc 7,15, le ressuscite de 
Naim est "rendu h sa mere" et done aux relations familiales interrompues 
par la mort. En Me 5,41-43, la fille de Jaire se remet h marcher et h 
manger, comme autrefois 10 . Ainsi encore et h propos de Jesus lui-me- 
me, en Lc 24,39.42, le Ressuscite prouve-t-il son identite avec le passe 
en montrant les mains et les pieds marques par la crucifixion et en man- 
geant comme autrefois. Le recit de Me 16 fait aussi reference au passe 
("le crucifie...") mais il est surtout tourne vers l’avenir comme les annon¬ 
ces de naissance ("il vous precede ... vous le verrez"). Le passe est ecarte 
("il n’est pas lh"); ce qui compte e’est l’avenir et le nouveau programme 
du Ressuscite. Dans une bonne mesure, l’annonce de la Resurrection en 
Me 16 fonctionne comme un recit de naissance 11 . 


10 La resurrection de Lazare en Jn 11, ayant valeur de signe, n’est tournee ni vers 
le passe ni vers le futur mais vers le present de la manifestation de la gloire de Dieu 
(v. 40) dans sa rencontre avec la mort (de Lazare et de Jesus: v. 53). 

11 Sur la Resurrection comme naissance, cf. J. Dupont, " ' Filius meus es tu' . 
L’interpretation de Ps. 11,7 dans le Nouveau Testament": RSR 35 (1948) 522-543. 
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b) C’est le contenu encore qui explique la position differente, dans la 
structure de la pdricope, du rdle confid aux femmes au tombeau en Me 16 
et aux mfcres en Lc 1. Pour Marie, son rdle de maternitd est indique dbs 
le ddbut de l’annonce; en fait, il est l’objet meme de l’annonce: "tu 
enfanteras". Pour les femmes au tombeau, la commission qui leur est 
confide ("allez dire...") est subsequente k l’annonce de la resurrection. 
Une annonce de naissance ne peut que situer la mdre avant la naissance 
tandis que la Resurrection exclut toute mediation. C’est la mere qui 
enfante; c’est Dieu qui ressuscite. Au plan thdologique, cela signifie que 
la naissance appartient k l’ordre des mediations historiques tandis que la 
Resurrection est action divine immediate. Mais l’annonce de la Resurrec¬ 
tion fait redescendre l’evenement eschatologique dans le champ des 
mediations humaines. La maternite de Marie et 1’annonce des temoins se 
correspondent mutuellement des deux cotes du fait christique. 

c) Une autre difference concerne le signe donnd en rdponse au doute 
ou k Pincomprehension des temoins. Dans le tableau A, qui se rapporte 
aux apparitions de Resurrection, le signe fait partie du recit-cadre: il porte 
sur le passe de la Passion et montre 1 ’ identite du Crucifid et du Ressuscite; 
il appartient done k la description meme de 1’apparition. Dans le tableau 
B qui tient en compte les annonces de naissance, le signe se situe dans la 
partie message: il s’agit du futur annonce par le message et de 1’authentifi- 
cation de ce message; le signe intervient done au cours du message. Or 
curieusement, Me 16 comporte une double indication de signe: la pierre 
roulde dans le recit-cadre au v. 4 et le lieu vide montre par Tange au 
cours du message au v. 6. En fait, le signe est le meme: des deux c6fes, 
c’est le signe du tombeau vide: les w. 4 et 6 ferment un doublet. Comme 
le v. 4 appartient sans doute k la redaction marcienne 12 , ce doublet 
s’explique sans doute par le desir de Me de reporter dejk sur le recit-cadre 
la donnee traditionnelle du tombeau vide que la tradition originelle conte- 
nait dans le message. C’est un exemple entre bien d’autres du style 
pldonastique de Me. 

d) Enfin on notera la difference entre la reaction des femmes en Me 
16,8 et celle de Marie en Lc 1,38. "Que tout se passe pour moi comme 
tu Tas dit", dit Marie, image de la foi. Les femmes au tombeau s’enfuient 


12 


Voir 2.b et note 9 supra. 
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affoiees et ne remplissent pas leur mission. Du point de vue des tendances 
rddactionnelles propres k chaque evangeiiste, l’attitude de Marie repr6- 
sente l’optimisme lucanien, l’harmonie restauree entre Dieu et ses creatu¬ 
res. Chez Me, e’est le contraste tragique entre l’agir divin et la faiblesse 
humaine: le silence des femmes prolonge le theme de 1’incomprehension 
continue des disciples (Me 8,14-21.32-33; 9,5-6.33-34) et la fuite des 
Douze au moment de la Passion (Me 14,50). 

4. Convergences 

Les differences les plus nettes entre les annonces de Lc 1 et de Me 16 
reievent done soit des particularites stylistiques soit des tendances r6dac- 
tionnelles propres k chaque evangeliste. Pour le reste, ces textes reveient 
une convergence qui aide k mieux situer la portee de ces pericopes. 

a) Le paralieiisme confirme une fois de plus que la finale de Marc est 
ricit d’annonce et que le titre de la pericope ne devrait pas etre "le 
tombeau vide" ni meme "les femmes au tombeau" 13 mais plutdt "le 
messager au tombeau". On a parie avec justesse du "praeconium paschale 
fondamental" 14 . 

b) Rdciproquement le paralieiisme invite & ne pas negliger l’eiement de 
mandat ou de commission contenu dans les annonces de naissance. L’exd- 
gfese subsequente aux travaux de Munoz Iglesias a discute pour savoir si 
l’annonce k Marie en Lc 1 appartient plus sp6cifiquement au genre d’an¬ 
nonce de naissance ou aux recits de vocation 15 . L’un n’exclut pas l’au- 
tre. L’annonce de la naissance de Jesus suppose en meme temps que 
Marie est appeiee k etre la mere du Messie et que, conffontee dans la foi 
avec le plan mystdrieux de Dieu, elle joue le r61e de prototype du disciple 
chretien 16 . 


13 C’est le titre donne a la pericope par la TOB. 

14 E. J. Mally, "The Gospel according to Mark", in R. E. Brown / J. A. Fitz- 
myer / R. E. Murphy (eds.), The Jerome Biblical Commentary II (London, Chapman, 
1968) 59. 

15 On trouvera un sommaire de la discussion dans R. E. Brown, "Gospel Infancy 
Narrative Research from 1976 to 1986: Part II (Luke)”: CBQ 48 (1986) 663-665. 

16 Cf. R. E. Brown, art. cit., 662-663; The Birth of the Messiah (London, Chap¬ 
man, 1977) 318-319; L. Legrand, L’annonce, op. cit., 95. 
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c) Mais en Lc 1 comme en Me 16, la commission confiee k Marie et 
aux femmes cache me mission plus fondamentale, celle de Jesus. II est 
curieux de constater que des textes apparemment aussi hdtdroghnes que le 
ddbut de Lc et la fin de Me fonctionnent tous deux identiquement k la 
fagon de poupdes russes, emboitant mission dans mission. Dans la mesure 
oh l’annonce k Marie est rdcit de vocation, il s’agit surtout de la vocation 
de Jdsus-Messie, appeld k rdgner, k etre saint, Fils de Dieu (Lc 1,32- 
33.35). De mSme le message aux femmes en Me 16 leur demande d’infor- 
mer les disciples du programme de Jdsus: "II vous prdcbde en Galilee" 
(Me 16,7). Ce n’est pas seulement un programme de deplacements, une 
promesse d’apparition 17 . Me 16,7a rdpond k la promesse faite en prolo¬ 
gue au rdcit de la Passion en 14,27-28: "Je frapperai le berger et les 
brebis seront dispersees; mais une fois ressuscitd, je vous prdedderai en 
Galilee". 

Dans le contexte de la mdtaphore du berger, le verbe Trpoayeiv en 
14,28 et 16,7 est Texpression technique du r61e du pasteur (cf. Jn 10,4. 
27) ... La mort du berger ne conduit pas seulement k la destruction mais 
aussi au rassemblement du troupeau" I8 . Le rassemblement se fera en 
Galilee qui, pour Me, est "la patrie de l’dvangile, le point d’appui du 
ministbre terrestre de Jdsus" 19 . Le Ressuscitd va de nouveau reprendre 
sa mission galil6enne de rassembler le peuple de Dieu (cf. Me 6,34). 


17 Comme le pensait, par exemple, M. J. Lagrange, qui doit des lors supposer "que 
Me se proposait de raconter les apparitions de Galilee ... peut-etre ... dans un autre 
ouvrage" (j Gvangile selon Saint Marc [EB; Paris, Gabalda, 1947] 447). Ce n’est pas le 
lieu ici d’entrer dans la discussion concemant le sens de la Galilee en Me et particulie- 
rement en Me 16,7. Suivant Lohmeyer and W. Marxen ( Mark the Evangelist 
[Nashville, Abingdon Press, 1969] 47-77), plusieurs auteurs pensent que, pour Me, la 
Galilee est le lieu de la Parousie: Jesus donnerait rendez-vous k ses disciples pour la 
Parousie. Cette position est refutee par J. Gnilka, op. cit., 343: nulle part et surtout pas 
en Me 13 ne trouve-t-on la Parousie reliee a la Galilee. "La Galilee, lieu du 
commencement, sera aussi le lieu du nouveau commencement. Pour Me, la Galilee 
n’est done pas un ciyptogramme. Comme elle etait la racine de l’oeuvre de Jesus, elle 
sera aussi associee a l’evenement pascal" (J. Gnilka, op. cit., 253-254). 

18 J. Jeremias, Iheologie du Nouveau Testament I. La Predication de Jesus (LD 76; 
Paris, Cerf, 1973) 371. "Avec l’accusatif d’objet, proagein ici n’a pas le sens d’arriver 
d’avance mais bien d’emmener, de conduire: cf. 2 Mac 10,1. Dans le contexte meta- 
phorique du berger, il s’agit du rassemblement des disciples en Galilee" (R. Pesch, Das 
Markusevangelium 2 [HTKNT n/2; Freiburg, Herder, 1980] 381). 

19 J. Ernst, op. cit., 488. 
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L’dvangile de Me se conclut en dvoquant la mission de Jdsus: e’est lui qui 
est le missionnaire, lui qui rassemble son peuple, lui qui reprend et va 
compldter la tache galildenne. 

En somme l’dvangile de Me finit ou commence l’dvangile de Lc en 
dvoquant la mission du Galilden, Fils de Dieu (Lc 1,32.35; cf. Me 1,1. 
11), portd par la puissance de Dieu et porteur de cette puissance (Lc 1,35; 
4,14; cf. Me 1,22.27). 


III. QUESTIONS ET CONCLUSIONS 

L’isomorphisme de la finale courte de Me et des annonciations luca- 
niennes ne manque pas de soulever quelques questions que nous aborde- 
rons en conclusion. 

1. Et d’abord comment expliquer cette similarite de structure dans des 
textes si diffdrents par leur contenu, leur contexte et leurs auteurs? II n’est 
dvidemment pas questions d’envisager une source commune ou une 
ddpendance mutuelle. II faut chercher les raisons de ces ressemblances au 
niveau profond de la nature mdme du genre dvangdlique. 

L’Evangile est Bonne Nouvelle venant de Dieu et ayant autoritd divine. 
II est "Evangile de Dieu" (Me 1,14; Ro 1,1; 15,16; 2 Co 11,7), "puis¬ 
sance de Dieu pour le salut" (Ro 1,16). II ddcoule d’une "apocalypse", 
rdvdlation d’en haut dont il tire origine et force divines. Le schdma 
rdvdlation-mission se retrouve chez Paul (Gal 1,16), Pierre (Mt 16,17-18) 
et peut-etre les "petits" de Mt 11,25-27 20 . Mais il remonte k Jdsus et se 
situe au coeur de l’ef»ayYeX,iov. C’est une sedne d’apocalypse comme 
investiture que Me place au ddbut de son dvangile dans l’dpisode du 
Bapteme en 1,9-11. Lc ddplacera cette apocalypse d’investiture sur les 
origines mdme de Jdsus dans la pdricope de l’Annonciation dont il fait un 
prologue k son dvangile 21 . C’est la me me apocalypse que Me reprend 


20 Cf. A. M. Denis, "L’investiture de la Fonction Apostolique par ' Apocalypse ' . 
feude Theologique de Gal 1,16": KB 64 (1957) 335-362; 498-512. X. L6on-Dufour 
accepte cette interpretation de Gal 1,16, mais n’estime pas devoir l’etendre a Mt 11 et 
16 ("L’Apparition du Ressuscite a Paul", dans Ed. Dhanis [ed.], Resurrexit, op. cit., 
272, n. 15). 

21 Cf. L. Legrand, L’Annonce , op. cit., 136-138. 
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en conclusion de son evangile, ou plutot, lui aussi, en prologue de la 
proclamation de l’Evangile, de la mission du Ressuscite rassemblant le 
troupeau disperse. Les r6cits de revelation christophanique fondatrice de 
missionse retrouventdone, tout spontanement, aux origines de l’Evangile, 
tant raconte (en Lc 1 et Me 1) que proclamd (en Me 16 ) 22 . 

Du point de vue litteraire, s’il est vrai que les evangiles ont 6t6 compo¬ 
ses h reculons, b partir de la Bonne Nouvelle de la Resurrection, il s’en- 
suit que les annonces de naissance de Lc 1-2 sont depend antes des "apoca¬ 
lypses" du Ressuscite. Elies s’en font Tdcho en reportant aux origines de 
J6sus les thbmes fondateurs de la foi et de la mission. La question n’est 
done pas de savoir pourquoi la finale de Me ressemble il l’Annonciation 
en Lc 1 mais l’inverse. Cela ne veut pas dire que Lc s’est inspire de la 
finale de Me pour composer l’Annonce il Marie. Disons plutot que la 
composition lucanienne suit la meme dynamique evangel ique que la finale 
de Me. En depit de toutes les differences de milieu, d’auteur et de theolo- 
gie, le prologue de Lc et la finale de Me suivent la mfeme visee. 

2. Ayant releve la parente des recits d’annonce de naissance messiani- 
que et des christophanies de mission, faut-il encore parler de "genre 
d’annonce"? Ne faudrait-il pas plut6t un autre terme qui englobe plus 
largement la structure litteraire? Dillon, par exemple, propose la formule 
d’"ambassade celeste " 23 . II vaut sans doute autant continuer il parler 
simplement de genre d’annonce, de fagon inddtermin^e 24 , sans durcir 
ce genre pour en faire un module inchangeable aux contours rigoureuse- 
ment determines, d’emploi strictement determine comme s’il avait 6t6 
canonist par quelque Rhdtorique aux rbgles immuables. Ce qui importe, 
e’est justement de reconnaitre que le genre litteraire, par le jeu des selec¬ 
tions, omissions, d£veloppement et raccourcis, peut dvoquer des modes de 
pens6e diffdrents. Comparant l’annonce h Zacharie avec celle b. Marie, 
j’avais releve que le premier redt fonctionne sur le mode hagiographique 


22 Selon les deux sens du mot ei>ctYY6A.lOV: sense passif: contenu de Pevangile, et 
sens actif: proclamation de l’evangile. Cf. G. Friedrich, art. eixxyyeA.lOV, dans TWNT 
n (1935) 723-724, 727. 

23 R. J. Dillon, From Eye-Witnesses, op. cit., 185, n. 86. 

24 Cf. X. Leon-Dufour, Etudes d’Evangile (Paris, Seuil, 1965) 77-79; L. Le grand, 
L’Annonce, op. cit., 98. 
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tandis que le second avait une tonalite apocalyptique 25 . Le message de 
l’ange au tombeau se rapproche de ce type. Le recit ne s’organise pas 
autour du projet des femmes: la question n’est pas de savoir si finalement 
elle reussiront il embaumer le corps de Jdsus. Le point de fuite du recit est 
leur rencontre avec l’envoy6 cdleste et son praeconium eschatologique et 
fondamental. 

3. Pourtant ces femmes sont bien humaines. Si l’ange de Dieu annon- 
$ant la naissance imminente du Messie ou proclamant la resurrection sur 
un tombeau b6ant fait une belle image apocalyptique, il n’en est rien de 
la pauvre fille de Nazareth ou des femmes d6sempar6es s’agitant autour 
d’un tombeau et s’enfuyant eperdues devant une nouveaute qui les depas- 
se. Rien d’apocalyptique non plus dans le rendez-vous en Galilee: la 
Galilee n’est pas un thbme apocalyptique. Marie et les femmes au tombeau 
ont des attitudes differentes dont on a vu le sens plus haut mais l’une 
comme les autres representent le monde "galileen" des semailles et des 
rdcoltes, des ldpreux et des possddds, des enfantements et des crucifixions 
oil fut inaugure dans le "secret" et va maintenant s’accomplir Pavbnement 
messianique. Cet avbnement eschatologique ne s’accompagne pas de 
tremblements de terre et de bouleversements siddraux; il ne consiste pas 
non plus, comme chez Ezechiel, dans la restauration du Temple et le 
retour de la Shekinah il Jerusalem. La naissance et la resurrection de Jesus 
de Nazareth renvoient aux r^alites concretes de vie et de souffrance qui 
font la trame de Texistence "galil^enne". La mission, tant de Jdsus que de 
ses disciples, sera l’impact de cet avbnement sur le champ des realties 
humaines de vie et de mort, de souffrances et d’espoirs. 

11 y a loin, semble-t-il, de l’annonce k Marie en Lc 1 il l’annonce aux 
femmes en Me 16. Me et Lc sont aux extrdmites de Peventail synoptique, 
chronologiquement comme theologiquement. Les contextes sont aussi trfes 
diffdrents, aux deux extrdmitds de leurs dvangiles respectifs. Cependant, 
k partir d’une certaine similarity de structure formelle, nous avons pu 
ddceler des convergences profondes de signification. C’etait le mdrite des 
dtudes sdminales de Munoz Iglesias que d’avoir ouvert ainsi des apergus 
nouveaux sur le sens des dvangiles. 


25 


L’annonce, op. cit., 83-87, 121-125. 
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Tableau A 



Me 16,1-8 

Mt 28,16-20 

1. Recit 

1) Temps 

2) Sujets 
identite 

sabbat termine 

femmes 

disciples 

activite 

3) Lieu 

embaumement 

tombeau 

Galilee 

4) Obstacle 

5) Signe 

6) Rencontre 

lourde pierre 
tombe ouverte 
jeune homme 

Jesus 

7) Reaction 

frayeur 

adorent, doutent 

2. Message 



1) Reconfort 

ne craignez pas 


2) ficritures 

3) Annonce 

il est ressuscite 

tout pouvoir m’a ete 

4) Incomprehension 

fausse recherche du 
crucifie 

donne 

5) Mandat 

allez dire aux disciples 

faites des disciples 

6) Promesse 

il vous precede en Gali¬ 

je suis avec vous 


lee 


7) Execution 

elles ne dirent rien: 



renvoi a? 
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Lc 24, 36,49 

Jn 20,19-23 

1) 

comme ils parlaient 

le soir 

2) 

disciples 

disciples 


mangent 

claquemures 

3) 

Jerusalem 

"la maison" 

4) 

doutes dans vos coeurs 

portes fermees 

5) 

mains et pieds 

mains et cote 

6) 

Jesus 

Jesus 

7) 

incredules, joie 

joie 

1) 

pourquoi ce trouble? 

paix avec vous 

2) 

vv. 44-45 


3) 

Christ ressuscitera 

le Pere m’a envoye 

4) 

il leur ouvrit 1’esprit 

(Thomas) 

5) 

on prechera, temoins 

je vous envoie 

6) 

j’enverrai ce que le Pere a 

Recevez 1’Esprit Saint 

7) 

promis 

Demeurez dans la ville: 

Thomas: renvoi aux generations 


renvoi aux Actes 

futures (20,29) 











Lc 1,5-25 

Lc 1,26-38 

1. Recit 



1) Temps 

2) Sujets 

au temps d’Herode 

le sixieme mois 

identite 

Zacharie, Elisabeth 

Marie, Joseph 

activite 

service au Temple 


3) Lieu 

Temple 

Nazareth, Galilee 

4) Obstacle 

5) Signe I 

sterilite 

virginite 

6) Rencontre 

ange 

ange 

7) Reaction 

trouble 

trouble 

2. Message 



1) Reconfort 

ne crains pas 

ne crains pas 

2) Ventures 

allusion a filie 

allusion a David 

3) Annonce 

ta femme enfantera 

tu enfanteras 

4) Incomprehension 

comment saurai-je? 

comment cela sera-t-il? 

5) Signe II 

tu seras muet 

ta cousine Elisabeth 

6) Mandat 

mission de Jean 

regne de Jesus 

7) Promesse 

Esprit et puissance 

Esprit et puissance de 


d’filie 

Fils de Dieu 

8) Execution 

muet, rentre chez lui 

qu’il me soit fait selon ta 
parole 
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Lc 24,36-49 

Me 16,1-8 

1) 

comme ils parlaient 

sabbat termine 

2) 




disciples 

femmes 


mangent 

embaumement 

3) 

Jerusalem 

tombeau 

4) 

doutes dans vos coeurs 

lourde pierre 

5) 

mains et pieds 

tombe ouverte 

6) 

Jesus 

jeune homme 

7) 

incredules, joie 

frayeur 

1) 

pourquoi ce trouble? 

ne craignez pas 

2) 

vv. 44-45 


3) 

Christ ressuscitera 

il est ressuscite 

4) 

il leur ouvrit 1’esprit 

fausse recherche du crucifie 

5) 


il n’est pas la: voici la place 

6) 

on prechera, temoins 

allez dire aux disciples 

7) 

j’enverrai ce que le Pere a 

il vous precede en Galilee 


promis 


8) 

demeurez dans la ville 

elles ne dirent rien 







UN CANTO ARAMEO A LA ENCARNACION DEL HIJO DE DIOS 
San Efren el Sirio, himno De Nativitate III 


Fco. Javier Martinez Fernandez 
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Madrid 


I. INTRODUCCI6N 

No parece fuera de lugar, en un homenaje a quien ha dedicado una 
buena parte de los esfuerzos de su vida a estudiar los Evangelios de la 
Infancia, senalando con frecuencia en ellos el sustrato semita, publicar la 
traduccidn espanola de un bello texto que es precisamente un himno al 
nacimiento de Cristo. Es, ademis, un texto escrito en arameo, si bien 
proviene de mitad del siglo iv d.C., y esti compuesto en el dialecto 
arameo del Norte de Mesopotamia, ligeramente distinto del que se hablaba 
en Palestina. 

El himno De Nativitate III ocupa el tercer lugar en la coleccidn de 28 
himnos autdnticos de san Efr6n publicados por su mis reciente editor, 
Edmund Beck, con el titulo De Nativitate \ El himno se conserva fntegro 
s<51o en el ms. que sirve de base a la edicidn de Beck, y que tiene en ella 


1 Cf. E. Beck, Des heiligen Ephraem des Syrers Hynmen De Nativitate (Epiphania) 
(CSCO 186, Syr. 82: texto; Louvain 1959; CSCO 187, Syr. 83: traduccion; Louvain 
1959). La coleccion de himnos De Nativitate habia sido publicada incompleta antes, en 
la edicion romana de las obras de san Efren de Petrus Benedictus, Sancti Patris Nostri 
Ephraem Syri Opera Omnia ... in sex tomos distributa (Roma 1737-1746). Cf. Pars 
syriaca, vol. II (1740) 396-436. El himno De Nativitate IH aparece ahi como Sermo 
secundus y se halla en las pp. 402-405. Ya completa, pero no de un modo suficiente- 
mente critico, fue publicada de nuevo por Th. J. Lamy, S. Ephraemi Syri Hymni et 
Sermones II (Mechliniae 1886) cols. 429-510. Los himnos De Nativitate han sido 
traducidos tambienpor K. E. McVey, Ephrem the Syrian, Hymns (New York, Paulist 
Press, 1989), junto con la coleccion De Virginitate y los himnos Contra Julianum. 
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la sigla G. Se trata del Cod. Vat. Syr. 112, un pequeno cddice de 15 x 24 
cms. que contiene s<51o una buena parte de los himnos De Paradiso (I-XI 
y parte del himno XII), y una coleccidn de himnos De Nativitate (himnos 
I-XVIII en la edicidn de E. Beck). El ms. estd copiado en el ano 863 de 
la era de Alejandro, es decir, en el 551 d.C. Se trata, pues, de un ms. 
antiguo, que ha reunido de diversas fuentes una coleccidn de himnos de 
Efrdn sobre el nacimiento de Cristo 2 . A este texto de G hay que anadir 
los fragmentos que se conservan en algunos manuscritos liturgicos de los 
siglos ix-x. Estos mss. sdlo contienen estrofas sueltas. En concreto, 
contienen estrofas de este himno los mss. siguientes, a los que damos las 
mismas siglas que Beck en su edicidn: 

- J a Brit. Mus. add. 14506, del siglo ix, f. 114 v.a, lfnea 6 desde 

abajo - 114 v.b, ultima lfnea (estrofas 1-5). 

- J Brit. Mus. add. 14506, del siglo ix d x (fragmento de un ma- 

nuscrito diferente del anterior, aunque unido y encuadernado 
conjuntamente), ff. 154 v., lfnea 5 desde abajo -156 r., lfnea 12 
(estrofas 1-10; 22; 21; 12). 

- N Brit. Mus. add. 14520, del siglo vm d ix. Este ms. contiene 

algunas estrofas del himno en una seccidn de himnos De Nativi¬ 
tate, f. 12 r., lfnea 20 - 12 v., lfnea 23 (estrofas 1; 3; 5-6; 17); 
y algunas otras estrofas en una seccidn de himnos De Epiphania, 
ff.32 v., lfnea 22 - 33 r., lfnea 15 (estrofas 15; 21-22). 

Formalmente, el himno consta de 22 estrofas, y cada estrofa de seis 
versos, con dos hemistiquios cada uno. Como es sabido, la poesfa sirfaca 
est£ basada en el numero de sflabas de cada verso. Los versos de cada 
estrofa del himno tienen todos 5+5 sflabas, excepto el cuarto, que tiene 
5+2. Es un tipo de estrofa que se encuentra en mds himnos de san Efrdn, 
por ejemplo, en toda la coleccidn de himnos De Paradiso, en el himno sin 
tftulo que sigue a los De Paradiso y en los himnos Contra Julianunv, en 
la coleccidn Contra Haereses, himnos I-X; XV; LII; De Ieiunio, App. IV; 
Carmina Nisibena, II-III; XLIII-XLIX; De Ecclesia, XXI y XXVIII; De 
Fide, XXXI; XXXIX-XLVHI. Los himnos suelen senalar el tipo de 
estrofa indicando la melodfa con que habfan de cantarse, y esta indicacidn 


2 Sobre el modo como se ha formado la coleccidn De Nativitate de los himnos de 
Efiren, a partir sobre todo de la comparacion de los dos mss. mas antiguos, Vat. Syr. 
112 (G) y Brit. Mus. add. 14571, del ano 519 d.C. (D en la edicion de Beck); cf. 
Beck, Hytrmen De Nativitate (CSCO 186) VI-VH. 
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se haci'a citando las palabras del comienzo de un himno conocido por la 
comunidad que tuviese esa misma estructura estrdfica y que se cantaba por 
tanto con la misma melodia. En el caso del himno que aquf nos ocupa, los 
mss. liturgicos J, J a y N dan, como indicacidn melddica, b-qdla d-par- 
daisa, "con la melodia (de los himnos) del Parafso". Esa misma indicacion 
melddica aparece en los himnos De leiunio, App. IV y Contra Haereses 
XV. El ms. G, en cambio, tiene para nuestro himno la indicacidn melddi¬ 
ca: bayya’(w) b-mulkane, "consolaos con las promesas", que es el comien¬ 
zo del himno VII De Paradiso 3 . Esta misma indicacidn melddica se 
encuentra, por ejemplo, en los himnos De Fide y en los Carmina Nisibena 
que tienen este mismo tipo de estrofa. La estrofa se designa tambidn con 
otras indicaciones melddicas: duia d-Sarbata, "el juicio de las naciones" 
(as! los mismos himnos De Paradiso, De Ecclesia XXVIII y Contra 
Haereses I-X y LII); y 'estamkfw) 'al qusta, "apoyaos en la Verdad", que 
son las palabras con que comienza el himno sin tltulo que sigue a la 
coleccidn De Paradiso en el ms. D. Esta es la melodia que se indica en 
ese mismo ms. para los cuatro himnos Contra Julianum. Esta multiplici- 
dad de indicaciones melddicas para el mismo tipo de estrofa, aunque es 
antigua, ya que se halla en los mss. del siglo vi, no parece que se remonte 
al mismo Efrdn, sino que probablemente es un accidente en el proceso de 
transmisidn de sus himnos 4 . 

El himno es, bdsicamente, una doxologla y una accidn de gracias por 
la Encarnacidn. La alabanza se dirige, unas veces al Padre y otras al Hijo, 
pero subraya siempre el cardcter paraddjico de la afirmacidn cristiana de 
la Encarnacidn. Es la paradoja misma, expresada de muchas formas, lo 
que constituye quizes el motivo central del himno, y lo que da lugar a la 
alabanza. El Silencioso ha hablado, el Espiritual se ha hecho corporal, el 
Inalcanzable se ha hecho tangible para comunicar la Vida a los hombres. 
Para comprender la perspectiva del himno, es importante tener en cuenta 
que Efrdn no se limita a una consideracidn del nacimiento de Cristo, sino 
que considera el conjunto del misterio de Cristo en su unidad: asi, la 
Encarnacidn y el nacimiento no est&n desvinculados del ministerio publico 
(citado en las estrofas 2, 11, 14 y 19, por ejemplo), o de la Pasidn y 


3 Pero cf. infra, nota 9. 

4 Cf. Beck, Des heiligen Ephraem des Syrers Hymnen Contra Haereses (CSCO 
169, Syr. 76) XVI. 
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Muerte (cf. estrofas 5, 8, 10 y 18). La perspectiva se prolonga incluso a 
los sacramentos y la vida de la Iglesia, en la que Encarnacibn y Redencibn 
se hacen actuales para los hombres (cf. las alusiones sacramentales en las 
estrofas 7, 9 y 15). Es bste un modo de enfocar el misterio de Cristo 
comun en cierto sentido a toda la Iglesia antigua (aunque un poco sorpren- 
dente para nosotros), pero especialmente puesto de relieve en la poesia de 
san Efren, que no puede mirar al misterio de Cristo sino como prolongado 
en la Iglesia, que es, en cierto modo pero de manera absolutamente real, 
una continuacibn de la Encarnacibn. Los sacramentos del Bautismo y de 
la Eucaristfa son precisamente el instrumento misterioso por el que esa 
prolongacibn se lleva a cabo. En el Bautismo Cristo reviste al cristiano, 
que renace de nuevo; y en la Eucaristfa Cristo se hace pan para "mezclar- 
se" en nuestro mismo cuerpo. 

Dos rasgos del himno merece la pena senalar todavfa. El primero de 
ellos es que el himno da a Dios toda una serie de nombres (Labrador, 
Pastor, Arquitecto), o de calificativos (el Bueno, el Justo, el Silencioso, 
el Excelso), que ilustran esplbndidamente una imaginerfa y un mbtodo 
tfpicos de la literatura sirfaca antigua. R. Murray ha estudiado este fenb- 
meno con referencia a los tftulos dados a Cristo que poseen relevancia 
eclesiolbgica, bien porque tienen un correlativo aplicado a la Iglesia 
("esposo/esposa"; "vinador/vina"), o bien porque son tftulos o nombres 
que se aplican a Cristo y tambien a los apbstoles o a los obispos (asf 
"pastor", "heraldo", etc.). Murray ha mostrado tambibn que este rasgo 
estilfstico de hacer como una letanfa de nombres o tftulos de la divinidad 
hunde sus rafces en la antigua literatura de las culturas mesopotdmicas 5 . 
En estas listas de apelativos es diffcil con frecuencia trazar una lfnea neta 
entre lo que son puras metbforas y lo que son, propiamente hablando, 
verdaderos nombres o tftulos, pero en todo caso constituyen uno de los 
rasgos mds propios de la antigua literatura sirfaca. Y el himno De Nativi- 
tate III, junto con el De Virginitate XXXI, que curiosamente estd tambien 
dedicado al "Nacimiento de Nuestro Senor", 'alyaldeh d-Mdran, son un 
excelente ejemplo del procedimiento. 


5 R. Murray, Symbols of Church and Kingdom. A Study in Early Syriac Tradition 
(Cambridge 1975) 159-204. Murray mismo nota que serfa preciso un estudio mas 
completo del fenomeno y de los diferentes tftulos, mas alia del contexto eclesiologico 
en que se mueve su estudio; cf. p. 162. 
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Efrbn ha hecho de los "nombres de Dios" que la Escritura le da, y que 
la lengua humana puede pronunciar, un verdadero tema de reflexibn, 
sobre todo en el contexto de la controversia arriana, de forma que este 
tema ha venido a ser uno de los puntos centrales de su teologfa 6 7 . La 
clave para Efrbn es que esos nombres han de ser comprendidos por 
analogia con la Encarnacibn: igual que el Hijo de Dios, por amor nuestro, 
"se revistib de un cuerpo" (segUn la imagen favorita de la antigua literatu- 
ra sirfaca), asf tambibn "se habfa revestido de nombres e imdgenes" por 
el bien del hombre, para que bste pueda nombrarle y alabarle. De hecho, 
como ha senalado S. Brock, hay en Efren toda una teologfa de los nom¬ 
bres de Dios que anticipa en cierto modo (aunque su mundo intelectual es 
distinto) la del tratado sobre Los Nombres Divinos del Pseudo-Dionisio 1 . 
Tambibn este tema merece un estudio suficientemente detallado que esta 
aun por hacer, estudio para el que Efrbn ofrece abundantfsimo material, 
sobre todo en su obra maestra, los himnos De Fide 8 . Los nombres de 
Dios, igual que la Encarnacibn, testimonian a la vez la condescendencia 
divina para con el hombre y su absoluta trascendencia. 

El segundo y Ultimo rasgo que puede ser Util senalar en este himno 
tiene que ver, en cierto modo, con el tema de los nombres divinos. 
Normalmente, Efrbn toma esos "nombres" de la Escritura. La Escritura 
es su primera fuente de inspiracibn y su criterio de verdad. Tambibn en 
este himno. En bl, sin embargo, Efrbn muestra cierta familiaridad con 
algunas ideas filosbficas de su tiempo acerca del ser de Dios, de su 
trascendencia y de su comunicacibn al mundo (cf. sobre todo las estrofas 
3-7). No es la Unica vez que la obra de Efrbn da muestras de conocer 
ideas filosbficas, y que se manifiesta en sus obras la preocupacibn por 
dialogar con las filosoffas de su tiempo, tal y como se conocfan en el 
Norte de Mesopotamia en el s. iv. Asf, por no citar mas que un ejemplo, 
en el himno De Fide I, Efrbn indica varias posiciones filosbficas acerca 
de la naturaleza del alma. Desde el punto de vista de la historia de la 
teologfa, el paralelo mbs cercano a estas preocupaciones de Efrbn que 


6 Sobre esto, cf. especialmente S. Brock, The Luminous Eye. The Spiritual World 
Vision of St. Ephrem (Roma-Bangalore 1985) 31ss, 37-48. 

7 Brock, ibid., p. 43. 

8 No es posible aquf citar todos los textos relevantes para este tema, pero si algunos 
mas significativos: cf. especialmente Paradiso XI, 6; De Fide XXXI; XLIV; LXII- 
Lxm. 
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afloran aqui podrian ser las obras de los apologistas o de san Ireneo. Hay 
que tener en cuenta, por supuesto, no sdlo la diferencia cronoldgica, sino 
tambidn la cultural. El mundo de Efrdn no es el de Atendgoras o san 
Justino, ni siquiera el de san Ireneo. Pero la teologfa del Logos que aflora 
en el himno estd mds cerca, en cuanto a su elaboracidn, de la teologfa 
griega del siglo n que de la teologfa de los capadocios, contemporaneos 
de Efrdn. 

Por encima de estos rasgos, la riqueza mayor del himno esta sin duda 
en la frescura de su asombro ante el hecho de la Encarnacidn del Hijo de 
Dios y en la simplicidad de su accidn de gracias por la condescendencia 
de Dios, por su amor a los hombres y por el don de la Redencidn. El 
himno dirige la mirada al centro mismo de la fe cristiana. Y eso es lo 
que, a pesar de la enorme distancia cultural, lo hace vivo y significativo, 
contempor£neo nuestro. 


II. TEXTO TRADUCIDO Y ANOTADO DEL HIMNO DE NATMTATE III 

A continuacidn, con la melodfa de: "Consolaos con las promesas" 9 . 

1. jBendito el Nino que hoy ha hecho regocijarse a Belen! 

jBendito el Recien Nacido que hoy ha rejuvenecido a la humanidad! 10 
jBendito el Fruto 11 que se ha inclinado por si mismo a nuestra hambre! 
jBendito el Bueno que ha enriquecido, de repente, 


9 Literalmente, "consuelate con las promesas", bayya b-nuilkane. Pero esta escritu- 
ra es erronea, y debe leerse bayya (w), como en los otros himnos que contienen esta 
misma indicacion melodica; cf., por ejemplo, De Fide XXXI (CSCO 154, Syr. 73) 
105. Esta indicacion remite al himno VII De Paradiso , que comienza con estas mismas 
palabras. K. E. McVey, que parece no haber cafdo en la cuenta de este detalle, lee el 
perfecto en vez del imperativo y traduce: "fil ha consolado con promesas". Algunos 
mss. tienen, como indicacion melodica, "con la melodfa (de los himnos) del Parafso"; 
cf. supra , IntrodUccion. 

10 Algunos mss. leen "a nuestra humanidad", lo que, dado el paralelismo con el 
verso siguiente, podrfa ser correcto. 

11 La imagen es la de un fruto que pende del arbol. El fruto es el Hijo, y el arbol 
representa, en el contexto, al Padre. Es una imagen que se halla con relativa frecuencia 
en san Efren; cf., por ejemplo, himnos De Fide XXII, 9; XXX, 7; L, 2; LXII, 7; 
LXXVI; LXXVII, 12-19. La idea aquf es que con este fruto no hemos tenido que 
esforzamos para llegar hasta el, sino que el mismo se ha hecho accesible para nosotros 
en la Encamacion. 
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toda nuestra pobreza, y ha colmado nuestra necesidad! 

jBendito Aquel, cuyo amor le ha inclinado a curar nuestras dolencias! 

Responsorio: jBendito, Seiior, tu nacimiento, que ha enaltecido nuestra torpeza! 12 

2. jGracias a la Fuente, enviada para nuestro perdon! 13 

j Gracias a Aquel que abrogo el sabado con su plenitud! 14 
jGracias a Aquel que regaho a la lepra y no la dejo permanecer! 15 
Tambien la fiebre, al verle, tuvo que partir 16 . 
jGracias al Misericordioso, que ha llevado nuestras cargas! 17 
{Gloria a tu venida, que ha dado la Vida a los hombres! 

3. {Gloria al que ha venido a nosotros por su Primogenito! 
j Gloria al Silencioso, que nos ha hablado por su Voz! 18 


12 Texto tornado del ms. N, en la seccion de los himnos De Nativitate. El ms. G 
no da el responsorio de este himno. El ms. N, en las estrofas que tiene en la seccion 
De Epiphania , da otro responsorio: "jBendito sea el que con su bautismo nos ha 
alegrado y nos ha llenado de gozo!" Este responsorio no puede ser original, porque 
supone la separacion entre la fiesta de la Navidad y la de Epifania, y que lo que se 
celebraba en esta ultima era el Bautismo de Jesus. En tiempo de san Efren solo habia 
una fiesta, la de Navidad, que llevaba el nombre de Navidad, bet yalda , o Epifania, 
denha , y que celebraba la Encamacion y el nacimiento de Cristo, pero no su bautismo. 
Esta antigua fiesta se celebraba el 6 de enero, como muestra inequivocamente el himno 
De Nativitate V, 13-14. En cuanto al ms. J, tiene este responsorio: " {Gloria a aquel que 
ha venido a nosotros por medio de su Primogenito!" (cf. infra , estrofa 3,1). McVey 
traduce el texto siriaco del responsorio de N (Nat.) de modo diferente: "Bendito, Senor, 
tu Hijo..." Aunque teoricamente yaldak admite ambas traducciones, "tu nacimiento" 
o "tu Hijo", Efren no suele llamar "Senor (mio)" al Padre. 

13 La relacion entre "fuente", mabbua , y "perdon", hiissaya , hace concebir ese 
"perdon" como una purificacion e implica una alusion al bautismo. Tal vez se alude 
tambien a Jn 7,32. 

14 McVey traduce: "who violated the sabbath in its fulfilment", lo que no parece 
dar un sentido satisfactorio. Aunque el texto pudiera no referirse a un episodio evange- 
lico concreto; cf. Me 2,23-28 par. 

15 Cf. Me 1,40-45 par. "Regano" es el mismo verbo que aparece en Me 1,43 par. 

16 Cf. Me 1,29-31 par., el episodio de la curacion de la suegra de Pedro. 

17 Cf. Is 53,4-5 y Mt 8,17. El vocabulario, sin embargo, no es identico. 

18 "Su voz", es decir, su Logos. Para la cristologfa de esta estrofa y de las estrofas 
siguientes, que subray an como la inefabilidad y la trascendencia de Dios (Padre) se nos 
han hecho accesibles y perceptibles en la Encamacion del Hijo, cf. Beck, Ephraems 
Reden iiber den Glauben, ihr theologischer Lehrgehalt und ihr geschichtlicher Rahmen 
(Studia Anselmiana 33; Roma 1953) 85s. 
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; Gloria al Excelso, que se ha manifestado en su epifama! 19 
j Gloria al Espiritual, que ha querido 

que su Hijo se hiciera un cuerpo, para que en el fuese tangible su poder, 
y por ese cuerpo viniesen a la Vida los cuerpos de sus hermanos! 20 

4. j Gloria al Oculto, cuyo Hijo se ha hecho visible! 

iGloria al Viviente, cuyo Hijo se ha hecho mortal! 
iGloria al Grande, cuyo Hijo ha descendido a hacerse pequeno! 
i Gloria al Poderoso, que ha compuesto 

una pintura para su majestad y una imagen para su invisibilidad! 

Con los ojos y con el pensamiento, jle hemos visto, con los dos! 21 

5. j Gloria al Oculto, que ni con el pensamiento 

puede ser alcanzado en absoluto por los que tratan de explorarle, 


19 "Epifama", denha, termino que significaliteralmente "la salida del sol", pero que 
vino a ser una de las denominaciones de la antigua fiesta de la Navidad tal y como se 
celebraba en Oriente en tiempo de san Effen. La imagineria que subyace al verso es, 
en efecto, imagineria solar: el "Excelso" es Dios Padre que, como el sol, esta en las 
alturas inaccesibles, pero que, igual que el sol, se ha manifestado (en el nacimiento de 
su Hijo) saliendo de la tierra. 

20 "De sus hermanos", literalmente, "de los hijos de su linaje". La idea es que, al 
"hacerse un cuerpo", el Hijo de Dios establece libremente una relacion con todos los 
hombres, "corporales", que a traves de su "cuerpo" (lo que mas tarde se llamaria su 
naturaleza humana), acceden a "tocar" el poder de Dios inalcanzable. En virtud de esa 
"corporeidad" que el Hijo asume del "linaje" de los hombres, los hombres reciben la 
Vida. 

21 La estrofa subray a la paradoja de la Encamacion. Las tres ultimas lrneas son las 
mas sorprendentes, porque expresan la relacion del Padre y el Hijo en terminos que no 
nos son tan familiares: el "Poderoso" (el Padre) ha "compuesto" (literalmente, "ha 
pintado", sar), "una pintura" ( surta ), "una imagen" (, salmd ). La idea de que el Hijo es 
imagen y visibilidad del Padre es tradicional, y aparece ya en el NT; cf. Col 1,15; Heb 
1,3. Cf. tambien Ireneo, Adv. haer. IV, 6,6; y Atanasio, Adv. Ar. I, 13,58; y HI, 23,5. 
Lo mas chocante en este texto es que el caracter concreto de las imagenes podria hacer 
pensar en el Padre "creando" al Hijo. La traduccion de McVey acentua esta impresion, 
pues traduce sar leh por "fashioned Him", comprendiendo el leh como un complemento 
directo. Nosotros lo entendemos mas bien como un "dativo etico" o reflexivo: "ha 
compuesto para si", "se ha compuesto". Effen, en los himnos De Fide , afirma repetidas 
veces que el Hijo no es "creado"; cf., por ejemplo, LXXXH, 3. Tambien Atanasio 
(loc. cit.), que subray a que el Hijo es la imagen "perfecta" del Padre, insiste expresa- 
mente en que el Padre no ha "formado" al Hijo. Para la imagineria de la pintura; cf. 
Beck, "Zur Terminologie von Ephrams Bildtheologie", en M. Schmidt / C. F. Geyer 
(eds.), Typus, Symbol , Allegorie bei den ostlichen Vatem und ihre Parallelen im 
Mittelalter (Regensburg 1982) 239-277, espec. 244-51. En Cristo hemos visto al Oculto 
con los ojos y con el pensamiento, cuando de suyo es inalcanzable para ambos. 
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pero se ha hecho tangible, por su bondad, a la mano humana! 22 

La naturaleza 23 que jamas nadie ha tocado, 

tuvo sus manos presas y atadas, sus pies clavados en la cruz. 

El mismo, por su voluntad, tomo un cuerpo para que lo prendieran 24 . 

6. jBendito Aquel a quien la libertad crucifico, porque El se lo consintio! 25 
jBendito Aquel a quien el leno sostuvo, porque El se lo permitio! 
jBendito Aquel a quien la sepultura contuvo, porque se limito a si mismo! 
jBendito Aquel cuya voluntad le trajo 

al seno, al nacimiento, al regazo y a ser educado! 

jBendito Aquel cuyos cambios 26 han dado la Vida a nuestra humanidad! 

7. jBendito el que senalo nuestra alma, la adomo y la desposo consigo! 27 
jBendito el que hizo de nuestro cuerpo morada de su invisibilidad! 
jBendito el que, con nuestra lengua, explico sus secretos! 


22 McVey ordena sintacticamente este verso y el siguiente de un modo distinto y 
traduce: "But by His grace, through [His] humanity, a nature never before fathomed 
is now perceived". Esta traduccion omite el verbo * etgses , al comienzo del tercer verso. 

23 "Naturaleza", kyana , designa aqui a la persona divina del Logos; cf. Beck, 
Reden , 86. 

24 "Para que lo prendieran". Se refiere al prendimiento de la pasion, y a la posibili- 
dad de "aprehenderle", por la fe y con la mente, que es posible a los creyentes despues 
de la Encamacion. Para Efren, Dios es de suyo absolutamente inalcanzable para el 
pensamiento. "Los que tratan de explorarle" es una alusion a los arrianos, cuyo 
racionalismo les hacia creer que la mente podia alcanzar la esencia divina. A partir de 
ahi, defiman a Dios como "no-engendrado", dysvqxo^, y concluian la imposibilidad 
racional de que el Hijo fuera Dios. Efren se revela sistematicamente contra este intento, 
sobre todo en los Sermones De Fide y en los himnos De Fide. 

25 "La libertad" es "la libertad humana", es decir, los hombres. 

26 La idea de "cambio" en Dios es tambien paradojica: Dios, tal y como era 
concebido por la racionalidad griega, es de suyo "inimitable". Efren acentua conscien- 
temente que el Inmutable ha querido "cambiar" para damos vida. Cf. el himno De 
Nativitate I, 97, donde afirma que "el Senor de las naturalezas", en la Encamacion, "ha 
cambiado, contra su naturaleza". 

27 Aunque el vocabulario sirfaco empleado en este verso tiene resonancias bautisma- 
les, aqui se refiere a la Encamacion, descrita como un desposorio entre la divinidad y 
la humanidad. Cf. el himno Contra Haereses XVII, 5: "El cuerpo te da gracias... el 
alma te adora, porque te desposaste con ella en tu venida". Notese que, sin las expre- 
siones tecnicas de la cristologia posterior, Efren supone aqui la asuncion por parte del 
Verbo de una naturaleza humana completa, cuerpo y alma. La traduccion de McVey 
para rsam , "engraved", hace que se pierdan de vista las resonancias bautismales de este 
verbo. Sobre ellas, cf. Brock, The Holy Spirit in the Syrian Baptismal Tradition (Poona 
1979) ch. V (2): The invocation over the oil, especialmente pp. 96ss. 
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i Demos gracias a la Voz, cuya gloria 

cantan nuestras arpas, y su poder, nuestras citaras! 

Las naciones se han reunido al son de sus canciones 28 . 

8. jGloria al Hijo del Bueno, a quien los hijos del Maligno rechazaron! 
jGloria al Hijo del Justo, a quien los hijos de la iniquidad crucificaron! 
jGloria al que nos sol to las ataduras, y fue atado en lugar de todos 

[nosotros! 

jGloria al que se dio en rescate, y saldo la deuda! 

jGloria al Hermoso, que nos ha pintado en sus semejanzas! 29 


28 La imagineria musical es tambien frecuente en Efren. Aqui, la idea primera de 
que Cristo es la Palabra, la Voz que, gracias a su encamacion, puede "explicar" los 
"secretes" de la divinidad en nuestra lengua, da paso a la idea de las naciones gentiles 
cantando su gloria, atrafdas por sus canciones. Es posible que en esta ultima imagen 
de Cristo cantando y atrayendo con su canto a los gentiles se de la apropiacion cristiana 
de la figura de Orfeo; cf. P. C. Finney, "Orpheus-David: A Connection in Iconography 
between Greco-Roman Judaism and Early Christianity?": Journal of Jewish Art 5 
(1978) 6-15. Este pasaje de Efren tiene un paralelo notable (mucho mas desarrollado) 
en el cap. 1 del Protreptico de Clemente de Alejandria; cf. T. Halton, "Clement’s 
Lyre: a Broken String, a New Song": The Second Century 3 (1983) 177-199. Sobre la 
musica en la antigiiedad cristiana, cf. J. Quasten, Musik und Gesang in den Kulten der 
heidnischen Antike und Christlichen Fruhzeit (Liturgiewissenschaftliche Quellen und 
Forschungen 25; Maria-Laach 1930 / Munster 1973), con notas adicionales en pp. 275- 
284; "The Liturgical Singing of Women in Christian Antiquity": The Catholic Histori¬ 
cal Review 27 (1941) 149-165; E. Ferguson, "The Active and Contemplative Lives: the 
Patristic Interpretation of Some Musical Terms", en Studia Patristica XVI, 15-23; 
James W. McKinnon, Music in Early Christian Literature (Cambridge Readings in the 
Literature of Music; Cambridge 1987). A diferencia de la literatura patristica griega y 
latina, que mas bien rechazo el uso de instrumentos en la liturgia, Efren no parece 
haber tenido inconveniente en ello, ya que la Homilia sobre san Efren atribuida a Jacob 
de Sarug, en el siglo VI, nos le describe tocando el arpa en medio de un coro de 
vfrgenes. Cf. McVey, "Jacob of Sarug on Ephrem and the Singing of Women" (no 
publicado aun). Tal vez no se trate sino de un motivo literario —Efren como nuevo 
David, por ejemplo—, pero hay demasiadas referencias a la citara y al arpa en los 
himnos de san Efren para no ver en ellas mas que metaforas. En todo caso, la "citara" 
y el "arpa" aparecen unidas ya en algunos salmos, cf. Sal 33,2; 57,9-10; 108; 150. 

29 "Que nos ha pintado en sus semejanzas". Beck traduce: "Que nos ha formado 
a su imagen" (der uns nach seinem Gleichnis bildete), y remite, ademas, a Gn 1,26. 
Pero no es seguro que sea ese el sentido. El texto dice "semejanzas", demwata , en 
plural. McVey traduce: "Who portrayed us in His similitudes". Dado el contexto, lo 
mas probable es que la frase se refiera a la Encamacion, y que demwata sea un 
concepto semejante a los "cambios" de que habla la estrofa 6. Glosando el texto del 
verso, podria entenderse asi: "jGloria al Hermoso, que ha condescendido a asumir 
nuestra fealdad, haciendose semejante a nosotros", y asi "nos ha pintado", es decir, ha 
pintado la imagen de nuestro verdadero ser, de nuestra vocacion, poniendo su belleza 
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j Gloria al Limpio, que no ha tenido en cuenta nuestras manchas! 

9. j Gloria al que ha sembrado su luz en la oscuridad, 

y asi ha sido convicta de sus vicios la que ocultaba sus secretos, 

y la luz nos ha quitado el vestido de las manchas! 30 

j Gloria al Celeste, que ha mezclado 

su sal en nuestra mente, su cuajo en nuestras almas! 31 

Su cuerpo se ha hecho pan para damos la Vida a los mortales 32 . 

10. j Gracias al Rico, que ha pagado por todos nosotros! 

Lo que no habia tornado prestado, se lo apunto, y hasta se hizo deudor 

[nuestro 33 . 

Con su yugo, nos ha roto los grillos que nos teman cautivos. 
iGloria al Juez, que fue juzgado, 

pero ha constituido a sus Doce en jueces de las tribus! 34 


en nuestra imagen. 

30 Aqui nuestra traduccion difiere de la de McVey, que traduce: "Glory to that One 
Who begot His Light in the darkness,/ and [the darkness] was hidden by its vices that 
concealed its secrets,/ but [the Light] stripped off and took away from us the garment 
of blemishes". En esta traduccion, el sentido del verso dos se me escapa por entero, 
aparte de que ’etkses no significa "to be hidden", sino "to be blamed, found guilty". 
La expresion "el vestido de las manchas", pertenece a la imagineria del vestido, muy 
frecuente en la literatura siriaca para expresar la historia del pecado y la redencion. En 
el pecado, Adan y Eva perdieron la "tunica de gloria" con que estaban cubiertos en el 
Paraiso y la sustituyeron por los vestidos de la vergiienza (cf. Gn 3,7). Cristo viene a 
restituir a Adan la tunica de gloria. Cf., por ejemplo, el himno De Paradiso IV, 5; De 
Nativitate XXIII, 13. Sobre esta imagineria, cf. S. Brock, "Clothing Metaphores As a 
Means of Theological Expression in Syriac Tradition", en Schmidt / Geyer, Typus , 11- 
40. "El vestido de las manchas" es, pues, la condicion del hombre tras el pecado 
original. 

31 Para las dos imagenes de este verso, cf. los himnos De Fide V, 20: "Que tu fe 
sea el cuajo en mi espmtu, que recoja mi mente derramada, lejos de la investigacion 
y el extravio"; y XII, 1: "Con tu sal, que es la Verdad, sazona nuestro esprritu, de 
modo que de frutos sabrosos para los comensales". 

32 La mencion del Sacramento de la Eucaristia en este contexto muestra que la 
Eucaristia es concebida como una prolongacion de la Encamacion, destinada a comuni- 
car la Vida divina a los mortales, cf. Beck, "Die Eucharistie bei Ephram": Orieris 
Christianus 38 (1954) 41-67, espec. 46. Esta idea aparece, mas desarrollada, en el bello 
himno De Fide X. 

33 Cristo no solo ha pagado nuestras "deudas", sino que se ha hecho deudor nuestro 
mediante la promesa de la vida etema. 

34 Cf. Lc 22,30; Mt 19,28: los (Doce), que han seguido a Jesus y perseverado con 
el en sus pruebas, se sentaran sobre (doce) tronos "para juzgar a las doce tribus de 
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Fue condenado por los ignorantes, los escribas de la Nacion aquella. 

11. jGloria al que no ha podido jamas ser medido por nosotros! 

Nuestro corazon es demasiado pequeno para El, nuestra mente demasiado 

[debil. 

Nuestra pequenez nos extravia en la riqueza de sus disposiciones 35 . 
jGloria al que todo lo sabe, que se sometio 
a tener que preguntar para ofr y aprender lo que ya sabia 36 , 
y revelar asi, con sus preguntas, el tesoro de sus auxilios! 

12. j Adoremos al que ha iluminado nuestro conocimiento con su ensenanza, 
y ha abierto en nuestros oidos una senda para sus palabras! 

j Demos gracias al que nos ha dado a gustar su Fruto en nuestro arbol! 37 
jBendito el que despojo a su Heredero, 
para atraemos con El hacia si, y hacemos herederos con El! 
jBendito el Bueno, causa de todos los bienes! 

13. jBendito el que no condeno, porque era el Bueno! 

jBendito el que no se desentendio, porque tambien era el Justo! 


Israel". Para "tribus", Efren tiene sarbatd, igual que la Vetus Syra en el texto de Mt, 
y que Afraates en el de Lc. La Peshitta, en cambio, usa el termino sabte. 

35 "Disposiciones" pursane. Beck traduce por "distinciones", "Unterscheidungen", 
y cita como ejemplo de esas "distinciones" la estrofa 13 de este mismo himno, y De 
Paradiso XU, 13. McVey, en cambio, por "formas (distintas y multiples)". La verdad 
es que pur sand, de la raiz pros, "separar", "dividir"; tiene una gran variedad de 
campos semanticos, que hacen muy dificil traducirlo con una cierta precision. Si se opta 
por "formas", hay que tener en cuenta que "formas" no quiere decir "apariencias", sino 
sobre todo "modos de actuar", "maneras". Actuaciones y obras llenas de "discemi- 
miento" y "discrecion". El mejor comentario a este termino, hecho por el propio Efren, 
es quizas el himno De Ecclesia LO, que comienza con la frase: "Dios, que es rico en 
pursane. ..". El resto del himno esta todo el dedicado a explicar en que consisten esas 
pursane , cuya mejor traduccion serfa "sabios designios", o "sabias disposiciones". 
Tambien la estrofa 13 de este mismo himno, a la que remite Beck, muestra que 
pursana tiene que ver con la sabiduria con que Dios actua. En el contexto de esta 
estrofa, las pursane de Dios se refieren sobre todo a la Encamacion, como lo muestra 
el resto de la estrofa. 

36 Sobre la ignorancia de Cristo, sobre todo en el contexto de la polemica antiarria- 
na, cf. Beck, Reden , 81. 

37 "Su fruto". La imagen designa al Hijo, fruto del Padre, que es concebido, en la 
logica de la imagen, como un arbol, o como la rafiz, cf. supra , estrofa 1 con nota 11, 
e infra , estrofa 17. Sobre la imagineria del arbol y el fruto en general, cf. Beck, Reden , 
53, 75ss. Aqui el objeto de contemplacion sigue siendo la Encamacion, pues Dios "nos 
ha dado a gustar su fruto (= su Hijo) en nuestro arbol", es decir, el Hijo de Dios se 
ha manifestado en nuestro linaje. 
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jBendito el que condeno callando, para dar vida de las dos maneras! 

Su callar es poderoso y lleno de reproche, 
su poder es suave, aun cuando este acusando. 

Asi condeno al falso, y beso al ladron 38 . 

14. jGloria al invisible Labrador de nuestro pensamiento! 

Su semilla cayo en nuestra tierra, y enriquecio nuestra mente. 

La cosecha ha sido del ciento por uno, para el granero de nuestras 

[almas 39 . 

Adoremos a Aquel que se sento a descansar 40 . 

Andaba por el camino, y se hizo Camino en el camino, 
y Puerta para los que por El entran en el Reino. 

15. jBendito el Pastor, que se ha hecho cordero para nuestro perdon! 
jBendito el Sarmiento, que se ha hecho copa de nuestra salvacion! 
jBendito el Racimo, fuente de la medicina de vida! 41 

jBendito tambien el Agricultor, que se ha hecho 


38 El "callar" de Cristo puede referirse al silencio de Jesus ante Herodes en Lc 
23,9. El ultimo verso alude inequivocamente a Judas, llamado ladron en Jn 12,6. En 
cuanto a "falso" puede referirse a Herodes o a Judas, aludiendo en este caso a la 
pregunta de Jesus en Lc 22,48: "Judas, £con un beso entregas al Hijo del Hombre?", 
es decir, a la falsedad de su beso. El texto supone que Jesus acepta y devuelve el beso 
de Judas. 

39 Alusion a la parabola del sembrador, Mt 13,8 par., pero interpretada en fiincion 
de la Encamacion. La semilla que se siembra en nuestra tierra es Cristo. Para la 
imagen del labrador, pallaha , que se refiere al Padre, cf. Jn 15,1 y Murray, Symbols , 
195-199. 

40 Alusion al episodio de la Samaritana, cf. Jn 4,6. Para "Camino" y "Puerta" 
como denominaciones de Cristo, cf. Jn 14,6 y 10,7. 

41 Aqui Efren acumula una serie de nombres de Cristo, o, mas bien, de imagenes 
que le sirven para expresar la maravillosa paradoja de la encamacion. Esta acumulacion 
es un procedimiento frecuente en la literatura siriaca, cf. Murray, Symbols , 159-170. 
En cuanto a las imagenes, tienen sus raices en la Escritura, y forman parte del patrimo- 
nio tradicional de la Iglesia siriaca. Para el trasfondo de los dos versos en que la 
imaginena esta tomada de las vinas, "sarmiento", "racimo", cf. Murray, ibid. , 113- 
129. El sarmiento (imagen que vincula de nuevo al Hijo con la planta, con el Padre), 
se hace "copa de salvacion". El sarmiento porta los frutos, como la copa porta el vino. 
La alusion a la Eucaristia, lo mismo aqui que en los dos versos siguientes, es clara, y 
de nuevo es concebida en continuidad con la Encamacion. Para la imagen de la 
"medicina de vida", cf. Brock, Luminous Eye , 77-80; y para el antiguo trasfondo 
mesopotamico de la imagen, cf. G. Widengren, Mesopotamian Elements in Manicheism 
(Uppsala-Leipzig 1946) 129-138. 
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grano sembrado, espiga cosechada! 42 

El es el Arquitecto que se ha hecho ciudadela para nuestro refugio 43 . 

16. jBendito el que ha construido los sentidos de nuestras mentes, 
para que cantemos, con nuestra citara, lo que no puede 

la boca del pajaro cantar con sus trinos! 
i Gloria al que vio que nos agradaba 

parecemos a las bestias salvajes, en la colera y la avaricia, 
y bajo a hacerse uno de nosotros, para que nos hicieramos celestiales! 44 

17. {Gloria al que, sin necesidad jamas de que le demos gracias, 

quiso hacerse necesitado, porque nos quena; y sediento, por amor de 

[nosotros; 

y nos pide que le demos, para damos a nosotros mucho mas! 

Su Fruto se ha mezclado con nuestra humanidad, 

para que por El seamos atraidos al que lo inclino hasta nosotros. 

Por el Fruto de la raiz, nos injertara en su arbol 45 . 

18. jDemos gracias al que fue golpeado y nos dio la Vida con sus heridas! 
{Demos gracias al que cargo con la maldicion con sus espinas! 46 
{Demos gracias al que, con su morir, mato a la muerte! 


42 Alusion a la muerte fecunda de Cristo, vista tambien como una consecuencia de 
la Encamacion, cf. Jn 12,24, y a la vez a la Eucaristia. 

43 Para la imagineria de la construccion, ademas de la Demonstratio I de Afraates; 
cf. Ph. Vielhauer, Oikodome: das Bild von Bau in der christlichen Literatur vom Neuen 
Testament bis Clemens Alexandrinus (diss. Heidelberg; Karlsruhe-Durlach 1940); y para 
el titulo de "Arquitecto", cf. Murray, Symbols, 223-225. 

44 McVey serial a que en esta estrofa, que se inicia de nuevo con imagineria 
musical, se esconde tal vez la adaptacion cristiana de un motivo pagano: Orfeo aman- 
sando las fieras con su musica. En todo caso, la relacion es muy lejana: san Efren 
bendice al que nos ha dado la razon y los sentidos para poder alabarle mejor que los 
pajaros. Luego, la mencion de los animales atrae la de las fieras salvajes, y Efren 
vuelve a la Encamacion. Si por nuestros pecados —nuestra colera y nuestra avaricia— 
nos habfamos vuelto como fieras salvajes, el Hijo se ha abajado hasta nosotros para 
hacemos celestiales, como fil. Para la segunda parte de la estrofa, cf. el himno De Fide 
XXXIV, que desarrolla ampliamente este motivo. 

45 De nuevo aparece la imagineria del arbol y el fruto, el primero representando al 
Padre y el segundo al Hijo, cf. supra, notas 11 y 37. El sujeto de la ultima frase es el 
Padre. 

46 "La maldicion", alusion a la maldicion de la tierra en Gn 3,18: "Espinas y 
abrojos te producira". 
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j Demos gracias al que guardo silencio, y nos declaro justos! 47 
jDemos gracias al que grito a la muerte que nos devoraba! 48 
jBendito Aquel cuyos auxilios han devastado a la izquierda! 49 

19. jGlorifiquemos al que, con su vigilia, durmio al que nos tenia cautivos! 50 
jGlorifiquemos al que, con su sueno, sacudio nuestra somnolencia! 51 
jGloria a Dios, Medico de la humanidad! 52 

j Gloria al que, al bautizarse, sumergio 

nuestra iniquidad en el seno del abismo, y ahogo al que nos ahogaba! 53 
jGlorifiquemos, con las bocas todas, al Senor de todos los recursos! 

20. jBendito el Medico que bajo a cortar sin dolor, 


47 Puede referirse al silencio de Jesus ante Herodes, Lc 23,9, pero aqui mas 
probablemente a su silencio ante Pilato, Mt 27,14 par. "Nos declaro justos" al callar, 
tal vez al no retractarse de su pretension, ni defenderse de las acusaciones que se 
presentaban contra fil. fil no se defendio, pero nos defendio a nosotros de la muerte y 
del sheol. Acaso la alusion tenga un trasfondo mas amplio: el silencio, la mansedumbre 
y la justicia aparecen unidas en el Cuarto Canto del Siervo; cf. Is 53,7.11, tambien 1 
Pe 2,22-24. 

48 Alusion al "fuerte grito" de Mt 27,50 par. 

49 "La izquierda", alusion a la parabola del juicio final en Mt 25,31-46. Designa 
a los dignos de condenacion, al dominio del Maligno. La designacion vendrfa a ser 
comun en la literatura siriaca, muy frecuentemente en la forma "los hijos de la izquier¬ 
da". Para la expresion, cf. el responsorio del himno Contra Haereses I y De Ecclesia 
XXIV. 

50 El sentido del primer verso es claro: la vigilia de Cristo ha vencido a Satan. Pero 
la alusion concreta no es evidente; tal vez se refiera a la oracion en el huerto, o quizas 
a la oracion de Cristo por las noches, mencionada en varios pasajes del evangelio, cf. 
Me 1,35; Mt 14,23. 

51 Aqui, en cambio, la alusion es claramente al episodio de la tempestad calmada, 
en la que Cristo duerme, y el miedo de los discipulos le da ocasion para reprochar su 
falta de fe, cf. Mt 8,23-27 par. 

52 La imaginerfa de la medicina, y la designacion de Dios (o de Cristo) como 
medico, es tambien muy frecuente en la literatura siriaca, y especialmente en Efren. 
Cf., sobre todo, Carmina Nisibena XXVI, 3-7; XXVII, 1 y XXXIV, y Murray, Sym¬ 
bols. , 199-204. Esta imaginerfa, que ya ha aparecido en la estrofa 1, retoma en la 
primera parte de la estrofa 20. 

53 Sobre la teologia del bautismo en san Efren, y en la teologia sirfaca en general, 
cf. Beck, "Le bapteme chez Saint Ephrem": L y Orient Syrien 2 (1956) 111-30; Dorea 
und Charis. Die Taufe. Zwei Beitrage zur Theologie Ephrams des Syrers (CSCO 457, 
Subs. 72; Leuven 1984); Brock, The Holy Spirit (cf. supra , nota 27); G. Saber, La 
theologie baptismale de Saint liphrem. Essai de theologie historique (Bibliotheque de 
PUniversite Saint Esprit 8; Kaslik 1974). 
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y a curar las llagas con una medicina que no era fuerte! 

Su Hijo fue la Medicina que tiene piedad de los pecadores 54 . 
jBendito el que vino a morar en el seno, y construyo alii 
un palacio en que habitar, un santuario para estar, 
un vestido con que resplandecer, una armadura con la que veneer 55 . 

21. jBendito Aquel a quien nuestra boca no es capaz de dar gracias, 
porque su don es demasiado grande para los dotados de palabra, 
y los sentidos no. bastan para agradecer su bondad! 56 

Por mucho que le demos gracias, sera poco. 

Pero como no nos sirve de nada hacemos dano callando, 

;que nuestra debilidad haga brotar el canto de nuestra accion de gracias! 

22. Tu, Bueno, que no reclamas mas alia de nuestras fuerzas, 

^cuanto no sera juzgado tu siervo —capital e intereses— 
que no dio lo que podia, y defraudo con lo que debia? 
jMar de gloria, que nada necesitas! 57 


54 En los dos primeros versos, el titulo de "Medico" parecerfa aplicarse al Hijo, 
sobre todo por el uso del verbo "bajo", pero ha de referirse al Padre. La tercera linea 
dice claramente que "su Hijo" es la medicina. Un fenomeno similar se da mas arriba, 
en la estrofa 17. 

55 "Palacio", haykla , que puede significar "palacio" o "templo". Lo que el Hijo se 
"construye" en el seno de la virgen es su naturaleza humana o, en la terminologia de 
san Efren, su "cuerpo". Al cuerpo, o a su naturaleza humana, se aplican las distintas 
imagenes que aparecen en los dos ultimos versos. El cuerpo como vestido es una 
imagen tradicional en la literatura sirfaca, hasta el punto de que "revestirse del cuerpo" 
sera una expresion normal en san Efren para referirse a la Encamacion, cf. Beck, "Die 
Mariologie der echten Schriften Ephrams": Oriens Christianas 40 (1956) 29-34, espec. 
29s. La imagen de la armadura alude a la idea del combate con Satan, en que "el 
cuerpo" de Cristo le sirve a Satan de anzuelo. Un buen paralelo de esta ultima imagen, 
en el que san Efren la expone con mas detenimiento, se halla en el Sermo de Domino 
Nostro III. 

56 "Su don" alude aqui probablemente al conjunto de la obra redentora, y no 
exclusivamente al Esprritu Santo. "Los dotados de palabra" equivale a "los seres 
racionales", es decir, a los hombres. La mencion de "los sentidos" no se refiere, como 
en la antropologfa occidental, a los organos de la percepcion de lo sensible por oposi- 
cion a la "mente" o a la "razon", sino a la actividad espiritual; cf. supra , estrofa 16. 
Sobre "los sentidos" en san Efren, cf. Beck, Ephrams des Syrers Psychologie and 
Erkenntnislehre (CSCO 419, Subs. 58; Louvain 1980) 8-20. 

57 "Que nada necesitas", d-la snfq. Es el equivalente del termino griego dve 7 u 6 ef|<; 
de los apologistas. 
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Recibe, por tu bondad, una gota de accion de gracias, 

ya que, con tu don, has humedecido mi lengua para glorificarte 58 . 


58 Aquf el "don" se refiere casi con seguridad al Espiritu Santo. Notese la coheren- 
cia de la imagen. Dios es un mar de gloria en el que la alabanza humana no es mas que 
una gota que no anade nada significativo. Pero incluso esa gota solo es posible porque 
Dios, previamente, "humedece" nuestra lengua con su don. 




"E RIMASE LI... NEL LUOGO DOVE SI TROVAVA 
DUE GIORNI" 

l’emerologia di gv 4,40.43 e 11,6 

NEI PADRI E NEGLI AUTORI MODERNI 


Aristide Serra 

Pont. Facolta Teologica "Marianum" 
Roma 


La nozione di "tempo", coi termini appartenenti al medesimo campo 
semantico, costituisce un caso assai fecondo di investigazione sia per la 
Bibbia in genere, sia per gli scritti giovannei in specie. Nel quarto vange- 
lo, ad es., la voce fpepa (giorno) ricorre 31 volte, e con accezioni 
distinte. Non b fuori luogo parlare anche di una "emerologia" giovan- 
nea 1 . 

A questo proposito prenderd in esame tre soli incisi del vangelo di 
Giovanni, precisamente Gv 4,40.43 ("e [Gesu] rimase 11 due giomi... 
Trascorsi due giomi") e Gv 11,6 (" [Gesb] si trattenne due giomi nel 
luogo dove si trovava"). 

Sviluppo l’esposizione in quattro momenti. Nel primo compio una 
breve rivisitazione dell’esegesi patristica; nel secondo stendo una sintesi 
degli autori moderni; nel terzo mi riferisco all’opera di Giuseppe Flavio, 
particolarmente le Antichita Giudaiche, per ricavarne alcuni spunti di 


1 Gv 1,40; 2,1.12.19.20; 4,40.43; 5,9; 6,39.40.44.54; 7,37; 8,56; 9,4.14; 11,6.9 
(bis). 17.24.53; 12,1.7.48; 14,20; 16,23.26; 19,31; 20,19.26. Ho trattato in parte la 
questione nel mio volume Contributi dell’antica letteratura giudaicaper I’esegesi di Gv 
2,1-12 e 19,25-27 (Roma, Herder, 1977) 29-138 (per Gv 1,19-2,12); poi nell’articolo 
" 1 Vi erano la sei giare ... 1 Gv 2,6 alia luce di antiche tradizioni giudaico-cristiane 
relative ai 1 sei giomi 1 della creazione", in Mater fidei et fidelium (Collected Essays 
to Honor Theodore Koehler on His 80th Birthday; Marian Library Studies 17-23 [1985- 
19911) 157-196. 
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novitil relativi al nostro soggetto; nel quarto ed ultimo momento propongo 
alcune applicazioni conclusive per Gv 4,40.43 e 11,6. 

Mi sento onorato di poter offrire il presente modesto contributo all’esi- 
mio prof. Salvador Munoz Iglesias. A suo conffonto mi sento come un 
nano sulle spalle di un gigante. Confido, tuttavia, nell’amabile simpatia 
e nella spiccata dose di ilaritA che abbiamo ammirato in lui, in occasione 
delle sue visiteal "Marianum". II suo sorriso compiacente—ne sono certo— 
supplirk ai limite del mio dire. 


I. GV 4,40.43 NEI PADRI E NEGLI AUTORI MODERNI 


1. I Padri 

Ho compiuto un rapido giro d’orizzonte, da Origene (253/254) fino a 
s. Tommaso d’Aquino (tl274). Distinguiamo il v. 40 dal v. 43. 

a) Gv 4,40. 

E il versetto sul quale si concentrano le spiegazioni dei Padri, assai piu 
che sul v. 43. Vediamo la loro esegesi, in ordine cronologico. 

Origene (1253/254). Scrive cost a commento di Gv 4,40: 

E presso quelli che l’hanno pregato [Gesu] rimane due giomi, perche essi 
non erano ancora in grado di accogliere il suo "terzo giomo", non essendo in 
grado ancora di accogliere qualcosa di straordinario, al pari di quelli che "nel 
terzo giomo" siedono con Gesu al banchetto di nozze a Cana di Galilea 2 . 

Come si vede, Origene vuole mettere in chiaro la ragione per cui Gesu 
si trattiene coi Samaritani solo due giorni. Il motivo di questa limitazione 
sta nel fatto che i Samaritani non sarebbero stati capaci di capire un fatto 
miracoloso compiuto da Gesu. E siccome "il terzo giorno" b quello in cui 
Gesu opera prodigi (vedi il segno di Cana), la sua dimora presso i Samari¬ 
tani dura soltanto due giorni. Essi non avrebbero compreso un suo "terzo 
giorno"; ossia sarebbe rimasto precluso alia loro mente il senso di un 
eventuale miracolo fatto da Gesu. 


2 InIohannem xm, 52.347 ( Sources Chretiennes, n. 222, pp. 224-227). La versione 
citata e quella di E. Corsini, Commento al Vangelo di Giovanni di Origene (Torino, 
UTET, 1968) 537. 
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Nell’argomentazione di Origene, i "due giorni" di Gv 4,40 hanno 
pertanto una tensione implicita verso "il terzo giorno". In effetti, trascorsi 
quei "due giorni" Gesu passa in Cana di Galilea, ove guarisce il figlio del 
ftinzionario regio (Gv 4,43-54). Sarebbe questo, in pratica, un altro "terzo 
giorno", analogo a quello delle nozze di Cana (Gv 2,1-12). 

Origene, poi, menziona l’esegesi di Eracleone (t 180 ca.), per il quale 
i "due giorni" passati da Gesu fra i Samaritani significano due epoche, 
dob il secolo presente e il secolo futuro, quello delle nozze (con Cristo); 
oppure il tempo che precede la passione del Signore e quello susseguente 
alia medesima 3 . Quindi, secondo un’accezione piu larga —peraltro gib 
familiare al Giudaismo e al proto Cristianesimo 4 —, Eracleone vede in 
quei "due giorni" di Gv 4,40 non tanto due giornate in senso cronografico 
di calendario, quanto piuttosto due grandi epoche, due periodi maggiori, 
vale a dire: il mondo attuale e quello che deve venire; o anche il tempo 
avanti la passione di Cristo e il tempo successivo ad essa 5 . 

S. Agostino (1430). Il Dottore di Ippona interpreta in senso allegorico 
i "due giorni" di Gv 4,40. Essi rappresentano i due precetti della carith: 
amore di Dio e amore del prossimo. Annota egli nel suo commento al 
vangelo di Giovanni: 

[I Samaritani] prima credettero in lui per cio che avevano sentito dire, poi 
per cio che avevano visto con i loro occhi. E quanto succede ancor oggi a 
quelli che sono fuori della Chiesa, e non sono ancora Cristiani; dapprima 
Cristo viene loro annunciato per mezzo degli amici cristiani; come fu annun- 
ziato per mezzo di quella donna, che era figura della Chiesa; vengono a 
Cristo, credono per mezzo di questo annunzio; egli rimane con loro due 
giorni, doe da loro i due precetti della caritd; e allora, molto piu fermamente 
e piu numerosi credono in lui come vero Salvatore del mondo 6 . 


3 In lohannem xm, 52.349-350 ( Sources Chretiennes, n. 222, pp. 226-227). Cf. 
Corsini, op. cit., 537. 

4 Ho raccolto diverse testimonianze nel mio articolo "Vi erano la sei giare..." 
(citato alia nota 1) 158-183. 

5 Secondo Origene, i credenti che vengono dalla Samaria rappresentano gli psichici; 
essi non possono prendere parte all’"eone delle nozze" che e proprio dei pneumatici. 
Si veda, in proposito, la erudita spiegazione di Corsini, op. dt., 537-538, nota 75. 

6 In lohannem 15,33 (CCL 36, p. 164). Versione italiana di E. Gandolfo, Sant’A- 
gostino. Commento al Vangelo di San Giovanni I (1-50) (Roma, Citta Nuova, 2 1985 
[prima ed. 1968]) 376-377. 
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Poco piu innanzi, Agostino specifica ancor piu chiaramente che "... in 
questo numero di giorni sono misticamente raffigurati i due precetti della 
caritil, nei quali sono riassunti tutta la Legge e i Profeti..." 7 . 

Da Beda il Venerabile (1735) a s. Tommaso d’Aquino (11274). 
L’interpretazione di Agostino ricompare poi in Beda (t735) 8 , Bruno di 
Segni (t 1123) 9 , Ruperto di Deutz (til30) 10 , Tommaso d’Aquino 
(t 1274) 11 e nella Glossa Ordinaria (sec. xn) 12 . Cristo —insegnano es- 
si— lascia alia sua Chiesa il duplice comandamento della caritA. 

Ruperto di Deutz (til 30) aggiunge che Cristo rimane sempre con la 
sua Chiesa, sia nel secolo presente che in quello futuro, i quali sono come 
due giorni completi. Nel corso di entrambi i secoli, alia Chiesa non vernl 
meno la grazia del suo Signore 13 . Analogamente a quanto proponeva 
Eracleone, Ruperto vede nei "due giorni" di Gv 4,40 due grandi epoche 
o periodi, corrispondenti alTintera durata della Chiesa, che non ha fine. 
Esclamava Bruno di Segni (t 1123): "Magni igitur isti dies, qui finem non 
habent!" 14 

Tommaso d’Aquino (t 1274), oltre a riferire la dottrina giil espressa da 
s. Agostino, opera una connessione suggestiva tra Gv 4,40 e Gv 14,23: 
"... chi crede non solo sente la necessity di accedere a Cristo, ma desidera 
di averlo con sd. Ed ecco che i Samaritani ' lo pregarono di fermarsi con 
loro; ed egli lh rimane per due giorni' (Gv 4,40); orbene, il Signore 


7 In Iohannem 16,3 (CCL 36, pp. 165-166). Versione di E. Gandolfo, op. tit., 
380-381. 

8 In S. Joannis Evangelium expositio, cap. IV, a 4,40 (PL 92, 688 ). 

9 Commentaria in Joannem, cap. IV, 40 (PL 165, 480-481): "Rogemus igitur eum 
et nos, ut et nobiscum maneat duos dies: quatenus duo praecepta charitatis, duorum 
testamentorum fidem nos et amare et tenere doceat. Haec enim sufficiunt nobis ad 
illuminationem, sufficiunt et ad vitae plenitudinem, quia charitas nunquam excidit, 
charitas finem non habet. Magni igitur isti dies qui finem non habent". 

10 In Iohannis Evangelium, IV, a 4,40 (CCL Cont. Med. 9, p. 226): "Mansit autem 
apud illos duos dies, quia videlicet ecclesiae suae duo praecepta caritatis insinuans et 
in praesenti et in futuro saeculo semper commanet et in utroque saeculo tamquam in 
duobus totis diebus eius illi gratia non defutura est." 

11 Cf. la nota 15. 

12 PL 114, 375. 

13 Cf. la nota 10. 

14 Cf. la nota 9. 
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rimane con noi mediante la caritiL ' Se uno mi ama, osserver& la mia 
parola', egli afferma. E quasi subito aggiunge: 1 E faremo dimora presso 
di lui' (Gv 14,23). Cristo rimase 1^ due giorni, perchd due sono i precetti 
della caritH, quelli ciob dell’amore di Dio e del prossimo, ' dai quali 
dipende tutta la Legge e i Profeti' (Mt 22,40)". A questo punto, perd, 
l’Aquinate aggiunge di suo l’oracolo di Os 6,3 ("Dopo due giorni ci ridanl 
la vita e il terzo ci farfc rialzare"). I "due giorni" di cui parla il profeta 
sono riferiti ai "due giorni" passati da Gesu presso i Samaritani; mentre 
il "terzo giorno" sembra essere quello in cui Gesb rivela una seconda 
volta la sua gloria a Cana di Galilea, guarendo il figlio del funzionario 
regio (Gv 4,46-54). Facendo poi eco a Origene, conclude: "E in tale 
giorno egli non rimase I&, perchd i samaritani non erano ancora preparati 
alia gloria" 15 . 

b) Gv 4,43. 

Su Gv 4,43 abbiamo —per quanto ci consta— una veloce nota esplicativa 
di Beda (t735) 16 , che verrfc poi ripresa da Tommaso d’Aquino 
(t 1274) 17 e codificata dalla Glossa Ordimria (sec. xii) 18 . Citiamo qui 
nel testo il commento di s. Tommaso, che riassume i preeedenti: 

Con cio si vuole indicare che alia fine del mondo, dopo aver confermato 
i gentili nella fede e nella verita, Cristo tomera presso i Giudei per convertirli, 
secondo le parole dell’Apostolo (Rom 11,25): "L’indurimento d’Israele e in 
atto fino a che saranno entrate tutte le genti. Allora tutto Israele sara salva- 
to" 19 . 


15 Tommaso d’Aquino, Commento alVangelo di Giovanni/I (I-VI), a cura di T. S. 
Centi (Roma, Citta Nuoya, 1990), lezione V/I, 659, p. 363. 

16 In S. Joannis Evangelium expositio, cap. IV, a 4,43 (PL 92, 688): "Confirmatis 
vero Samaritanis in fide et charitate, ed id est, gentibus, revertitur novissimis diebus 
huius saeculi in patriam, in qua nedum honorem habuit...". 

17 Cf. la nota 19. 

18 PL 114, 375. 

19 Commento al Vangelo di Giovanni... (citato alia nota 15), p. 366, lezione VI, 
n. 665. 
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2. Gli autori modemi 

I commentatori del nostro tempo trattano congiuntamente i due versetti 
di Gv 4,40.43. La questione principale £ quella di sapere se i "due giorni" 
menzionati dall’evangelista abbiano, o meno, una valenza simbolica. 

a) Per i fautori di un richiamo simbolico, I’inciso "due giorni" oriente- 
rebbe verso il "terzo giomo", quello ciob in cui Cristo rivela la sua gloria, 
segnatamente con la Risurrezione. Ed b probabile, stimano i suddetti 
autori, che l’evangelista abbia in mente Os 6,2. 

E di questo parere M.-E. Boismard (1956) 20 . Egli accosta il secondo 
miracolo di Cana (Gv 4,46-54: guarigione del servo del funzionario regio 
di Cafarnao) al primo (Gv 2,1-12: cambiamento dell’acqua in vino). 
Ambedue i prodigi sono compiuti mentre Gesu b a Cana di Galilea (Gv 
2,1; 4,46). Entrambi i racconti sono conclusi da una frase analoga: "Cost 
Gesu diede inizio ai suoi miracoli in Cana di Galilea" (Gv 2,11) — "Questo 
fu il secondo miracolo che Gesu fece tornando dalla Giudea in Galilea" 
(Gv 4,54). Infine sia l’uno che l’altro di questi due segni sono preceduti 
da un compute di giorni simile: "il terzo giorno" (Gv 2,1) — "dopo due 
giorni" (Gv 4,43). Si pud pensare —ipotizza Boismard— che l’evangelista 
abbia in mente la profezia di Os 6,2: "Dopo due giorni ci ridonerh la vita, 
e il terzo ci farH rialzare". Pertanto anche il secondo segno operate da 
Gesu a Cana avrebbe luogo "il terzo giorno". E tanto l’uno che l’altro 
sono anticipazione della "gloria" di Cristo che sanl rivelata in pienezza "il 
terzo giorno" della sua Risurrezione. 

La proposta di Boismard b accolta, per es., da M. Thurian (1962) 21 . 
J. Mateos / J. Barreto (1979) 22 e G. Zevini (1984) 23 mettono in rap- 
porto i "due giorni" di Gv 4,40 con i "due giorni" di Os 6,2. Per X. 


20 M.-L Boismard, Du Bapteme a Cana (Jean 1,19-2,11) (Lectio Divina 18; Paris, 
du Cerf, 1956) 106-108. 

21 M. Thurian, Maria Madre del Signore, immagine della Chiesa (Brescia, Morcel- 
liana, 1964 [ed. orig. francese: Taize 1962]) 138. 

22 J. Mateos / J. Barreto, Il Vangelo di Giovanni. Analisi linguistica e commento 
esegetico (Assisi, Cittadella, 1982 [ed. orig. spagnola: Madrid 1979]) 231: "Secondo 
Os 6,2: ' In due giorni ci fara rivivere ' . Gesu, la cui missione e dare vita, comunica 
vita a coloro che hanno risposto con fede al suo annuncio." 

23 G. Zevini, Vangelo secondo Giovanni I (Roma, Citta Nuova, 1984) 173. 
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L6on-Dufour (1988), "l’indicazione dei ' due giomi 1 da Gesu trascorsi 
presso i Samaritani (4,40) annunciano il terzo giorno tradizionale" 24 . 

b) Vi sono altri esegeti, invece, che non riconoscono alcuna intenziona- 
lita simbolica nei "due giomi" di Gv 4,40.43. Quella precisazione crono- 
logica non mostra una connessione col "terzo giorno" della Risurrezione, 
contrariamente a quanto vorrebbe Boismard 25 . 

Come gia dichiarava G. Maldonado (t 1583), quell’espressione non va 
oltre il senso ovvio di un tempo breve, limitato 26 . Quel che preme a 
Gesu non b di fermarsi nella Samaria, ma di ritornare in Galilea 27 . Se- 
condo una regola di buon costume dell’ospitalith orientale —conosciuta 
anche dalla Didachd (11,5) come norma per il profeta itinerante 28 — Gesu 
si trattiene coi Samaritani non oltre due giorni 29 . Con maggior acribia 
teologica osserva C. K. Barrett (1955): "Before his glorification and the 
coming of the Spirit he can remain only a short and limited time — as 
here, two days" 30 . 


24 X. Leon-Dufour, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni I (capitoli 1-4; 
Cinisello Balsamo, Paoline, 1990 [ed. orig. francese: Paris 1998]) 465. 

25 R. Schnackenburg, Il Vangelo di Giovanni I (introduzione e commento ai cap. 
1-4; Brescia, Paideia, 1973 [ed. orig. tedesca: Freiburg im Breisgau 1965]) 678-679 
nota2; S. A. Panimolle, Lettura pastorale del Vangelo di Giovanni (Bologna, Dehonia- 
ne, 1978) 441; G. Maier, Johannes-Evangelium, 1. Teil (Neuhausen-Stuttgart, Hansler- 
Verlag, 1989) 182. 

26 Joannes Maldonatus, Conunentarii in quatuor Evangelistas III, sumptibus 
Kirchhemii (Moguntiae, Schotti et Thielmanni, 1842) 428: "Denique, id non quasi 
suscepto consilio, sed obiter tantum fecisse, ideoque duos ibi tantummodo mansisse 
dies...". 

27 Schnackenburg, op. cit., 678. 

28 Didache 11,5: "[Ogni apostolo] non rimarra che un giorno solo; se vi fosse 
bisogno anche un altro. Se rimane per tre giomi e un falso profeta". Cf. I Padri 
Apostolici (traduzione, introduzione e note a cura di A. Quacquarelli; Roma, Citta 
Nuova, 2 1978) 36. 

29 E. C. Hoskyns, The Fourth Gospel (London, Faber and Faber, 1947) 199-200, 
399-400; R. Bultmann, Das Evangelium nach Johannes (Gottingen, Vandenhoeck und 
Ruprecht, 1978 [ristampa della decima edizione; quella originale e del 1953]) 148 nota 
2 (Schnackenburg, in op. cit., 672 nota 107, non e d’accordo con Bultmann); J. 
Gnilka, Johannes evangelium (Wurzburg, Echter Verlag, 1983) 36-37 (accetta la 
referenza in termini di probability). 

30 C. K. Barrett, The Gospel according to St John (London 1956). 
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Cos) pure W. Hendriksen (1959) nota che Gv 4,40 non & in contrast© 
con Mt 10,5: "Non andate fra i pagani e non entrate nelle cittA dei Sama- 
ritani". Quell’ordine dato da Gesil ai Dodici discepoli era di natura prov- 
visoria e sarebbe stato sorpassato dalla missione che il Risorto affider^ 
loro dicendo: "Andate dunque e ammaestrate tutte le nazioni" (Mt 28,19). 
Come ci informa il libro degli Atti (8,5-25), nel periodo post-pasquale in 
Samaria fu espletato un lavoro apostolico piu ricco di frutti 31 . 


II. GV 11,6 NEI PADRI E NEGLI AUTORI MODERNI 


I. 7 Padri 

Ho seguito i commenti patristici su Gv 11,6 (coi w. 37.39 ad esso 
correlati), partendo da s. Giovanni Crisostomo (t407) fino a s. Tommaso 
d’Aquino (t 1274). Riassumo il contenuto dei loro discorsi in tre punti: il 
motivo per cui Gesu rimase "due giorni" nel luogo dove si trovava (Gv 

II, 6), il simbolismo dei "quattro giorni" (Gv 11,17.39) e la loro succes- 
sione. 

a) Perchd Gesu rimane 11 "due giorni"? 

Circa il motivo per cui Gesu si trattenne due giorni sul luogo dove gli 
fu recata la notizia dell’intermix di Lazzaro (Gv 11,6), le spiegazioni dei 
Padri sono praticamente concordi. 

Rimane 11, scrive Agostino (t 430), perchd si compissero i quattro 
giorni 32 , quelli ciob della morte e sepoltura (cf. Gv 11,17.39). La stessa 
cosa dicono, se pure in termini pift diffusi, Giovanni Crisostomo 
(t407) 33 , Cirillo di Alessandria (t444 ) 34 , Teofilatto di Bulgaria 
(+1108 ca.) 35 , Eutimio Zigabeno (sec. xii) 36 , Ruperto di Deutz 


31 W. Hendriksen, The Gospel of John (London, The Banner of Truth Trust, 1959 
[terza ristampa 1969]) 175. 

32 In Iohannem 49,7 a Gv 11,6 (CCL 36, p. 423). Il passo di Agostino e ripreso 
alia lettera da Beda il Venerabile (t735), In s. Joannis Evangelium expositio, cap. XI, 
a Gv 11,6 (PL 92,776). 

33 In Joannem Homilia 62 (a), a Gv 11,6 (PG 59, 343). 

34 In Joannem, liber VII, a Gv 11,6 (PG 74, 39-40). 

35 Enarratio in Evangelium Joannis, a Gv 11,6 (PG 124, 87-97); a Gv 11,17 (col. 
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(tll30) 37 , Bonaventura di Bagnoregio (t 1274) 38 e Tommaso d’Aqui- 
no(tl274) 39 . 

Gesu —affermano gli autori citati— aspetta che Lazzaro muoia, sia 
sepolto e cominci a essere preda della corruzione. Cosl nessuno avrebbe 
potuto dire che egli aveva risuscitato uno che non era ancora morto, ma 
soltanto assopito e caduto in deliquio (G. Crisostomo, Teofilatto, Eutimio, 
Bonaventura, Tommaso) 40 . Piu che curare un ammalato, Gesu intendeva 
risuscitare un morto per conseguire un titolo di gloria assai piu grande 
(Cirillo di Alessandria). 

Ruperto di Deutz (t 1130) riassume cosl le predette motivazioni: 

Non voleva guarire un infermo, ne richiamare in vita un morto ancora 
esposto in casa (come la figlia del capo della sinagoga [Giairo]), o mentre 
cominciavano a portarlo a sepoltura, come il figlio della vedova [di Nain]. 
Veniva cosi offerta la prova tangibile della parola che egli aveva detto: Tutti 
coloro che sono nei sepolcri udranno la sua voce e ne usciranno (Gv 5,28). 

Per addivenire a questo, egli tardo fino a che il morto fosse calato nel 
grembo della terra, ove la polvere ritoma in polvere e ogni came e ricondotta 
alia sua origine, affinche il clamore [della sua voce] lo richiamasse dal luogo 
dal quale tutti saremo richiamati alia voce deH’arcangelo e al suono della 
tromba di Dio, allorche scendera dal cielo per il giudizio (1 Ts 4,14) 41 . 

San Bonaventura termina col dire: "Il Signore tiene conto in ogni cosa 
del tempo opportuno" 42 . 


93-94). 

36 In Joannem , cap. XI,6 (PG 129, 1341-1342); a 11,17 (col. 1343-1344). 

37 In Iohannis Evangelium , X, a Gv 11,6 (CCL Cont. Med. 9, p. 548). 

38 Commento al Vangelo di San Giovanni/2 (11-21) (versione di Eliodoro Mariani, 
Roma, Citta Nuova, 1991) 25-27. 

39 Commento al Vangelo di San Giovanni/2 (V1I-XII) (a cura di T. S. Centi; Roma, 
Citta Nuova, 1992) 243. 

40 Queste motivazioni sono riassunte da G. Maldonado (11583), op. cit. (alia nota 
26), tomus V (Moguntiae 1844) 276. 

41 In Iohannis Evangelium , X, a Gv 11,6 (CCL Cont. Med. 9, p. 548). Mia e la 
versione dal latino. 

42 Commento al Vangelo di San Giovanni ... (citato alia nota 38) 27. 




502 


estudios bi'blicos - Aristide Serra 


b) Simbolismo dei "quattro giorni". 

a) In rapporto ai "quattro giorni" di Gv 11,6.17.39, Agostino 
(t430) osserva: "Ricevuta la notizia, [Gesu] rimane dov’era, lasciando 
passare quattro giorni. E non senza un motivo: forse, anzi certamente, il 
numero dei giorni racchiude un significato 43 ... Molto si potrebbe dire 
su questi quattro giorni, come di altri passi oscuri della Scrittura, che 
consentono diverse interpretazioni secondo la diversa capacity di chi 
legge. Diremo anche noi quello che ci sembra voglia significare il morto 
di quattro giorni" 44 . E in ognuno di questi giorni, Agostino vede quattro 
stadi o periodi della vita umana, in quanto sono segnati dal peccato, che 
significa "morte". 

Il primo giorno rappresenta la nascita; gft al suo ingresso in questo 
mondo l’uomo fa esperienza della morte, in quanto eredita la colpa di 
Adamo (Rom 5,12). Il secondo giorno sarebbe quello della crescita, fino 
all’uso di ragione. Nella coscienza di ciascuno emerge la legge naturale, 
scolpita nel cuore: non fare agli altri cid che non vorresti fosse fatto a te 
stesso. Ma l’uomo trasgredisce anche questa legge. Il terzo giorno b il 
tempo in cui uno pecca contro la legge divina data per mezzo di Mosb: 
"Non uccidere, non commettere adulterio..." (Es 20,12-17). Il quarto ed 
ultimo giorno di morte b quello in cui gli uomini peccano contro il Vange- 
lo di Cristo. Il Signore, tuttavia, nemmeno a costoro nega la sua miseri- 
cordia. Non disdegna di accostarsi anche a tutti questi morti per risuscitar- 
li 45 . 

Il commento allegorico di Agostino b ripreso alia lettera da Beda 
(I735) 46 . Ma sulla stessa linea interpretativa si muovono poi (ad es.) 
Bruno di Segni (t 1123), Ruperto di Deutz (t 1130) e Tommaso d’Aquino 
(t 1274). 


43 In Iohannis Evangelium, tractatus 49,7: "Non frustra, nisi quia forte, immo quia 
certe et ipse numerus dierum intimat aliquod sacramentum" (CCL 36, p. 423). La 
versione citata e presa dal volume Sant’Agostino, Commento al Vangelo di Giovanni 
I (1-50) (traduzione e note di A. Vita, revisione di V. Tarulli; Roma, Citta Nova, 1968 
[ 2 1985]) 975. 

44 In Iohannis Evangelium , tractatus 49,12 (CCL 36, p. 426), versione cit., 980- 
981. 

45 Op. cit., tractatus 49, 12 (CCL 36, p. 426). 

46 In s. Joannis Evangelium exposition a 11,15-16 (PL 92, 777-778). 
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P) Per Bruno di Segni (t 1123) i quattro giorni di Lazzaro nel sepolcro 
sono i quattro generi di morte che l’uomo sperimenta nelle quattro fasi 
della sua parabola esistenziale: fanciullezza, adolescenza, gioventu e 
vecchiaia. Nonostante un cost prolungato indurimento nel male, dalla 
prima all’ultima delle suddette fasi il Signore non disdegna di risuscitare 
uno che giil b in corruzione e manda cattivo odore. Egli ama i peccatori 
che si danno alia penitenza. Di costoro b figura Lazzaro 47 . 

y) Ruperto di Deutz (t 1130), dal canto suo, rawisa nei quattro giorni 
di Gv 11,17 quattro tappe o periodi della storia salvifica. II primo di 
questi tempi b quello anteriore alia Legge di Mosh, quando regnava la 
morte e non vi era alcuna speranza di risurrezione. II secondo corrisponde 
alia Legge di Mosb: b questa l’epoca in cui la risurrezione fu testimoniata 
dalla Legge e dai Profeti. II terzo tempo b segnato dalla Risurrezione di 
Cristo, che inaugura e garantisce la fede nella nostra personale risurrezio¬ 
ne. II quarto, infine, b costituito dal mondo futuro, quando—al ritorno del 
Signore e alia voce del suo comando— tutti i morti risorgeranno 48 . 

8) Tommaso d’Aquino (t 1274) include due tipi di esegesi allegorica. 
II primo ricalca, nella sostanza, quanto aveva detto Agostino. II secondo 
scandisce quattro generi di peccato, di cui sarebbero simbolo i quattro 
giorni: il primo giorno raffigura il peccato di pensiero o del cuore (cf. Is 
1,16); il secondo, quello di lingua (cf. Ef 4,29); il terzo corrisponde ai 
peccati di opere (cf. Is 1,16); il quarto dice ordine alle cattive abitudini 
(cf. Ger 13,23). "Comunque perb si voglia esporre il testo —conclude il 
Santo Dottore— certo b che talora il Signore risuscita i morti sepolti da 
quattro giorni, ciob quelli che hanno trasgredito la legge evangelica o sono 
incalliti neH’abitudine di peccato" 49 . 


47 Comentaria in Joannem, pars II, 32, cap. XI (PL 165, 540-541). 

48 In lohannis Evangelium, X, a Gv 11,17-19 (CCL Cont. Med. 9, p. 551-552). 

49 Cormnento al Vangelo di San Giovanni... (citato alia nota 39) 254. A giudizio 
di G. Maldonado (tl583), questa lettura allegorica dei "quattro giorni" (espressa da 
Agostino, Beda e Ruperto) e "violenta, ut videtur... non exponunt quid in eo [numero] 
mysterii sit; nec, ut opinor, ad id, quod agimus, est necessarium" ( Commentarii in 
quatuor Evangelistas V [Moguntiae 1844] 276, 283). 
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c) La successione dei "quattro giorni". 

Quanto all’ordine in cui si susseguono i quattro giorni menzionati in 
Gv 11,6.17.39, le opinioni dei Padri sono varie. Ecco una presentazione 
sintetica delle medesime. 

Teodoro di Mopsuestia (t428). II 1° e il 2° giorno Gesu rimane nel 
luogo dove si trovava; il 3° e il 4° egli li impiega per arrivare a Beta- 

• SO 

ma . 

Ruperto di Deutz (tll30). Nel 1° e nel 2° giorno Gesil fa sosta nel 
luogo dove gli fu recata la notizia della malattia di Lazzaro; il 3° parte 
per Betania e qui arriva il 4° giorno 51 . 

Eutimio Zigabeno (sec. xii). Il 1° giorno b quello in cui Marta e Maria 
mandano a dire a Gesu che Lazzaro b infermo; il 2° Gesil rimane 11 dove 
ha appreso la notizia; nel 3° dice ai discepoli: "Andiamo di nuovo in 
Giudea ... Lazzaro b morto" (Gv 11,7-16); il 4° giorno Gesu parte e 
arriva a Betania (Gv 11,17) 52 . 

Questa medesima ripartizione sarh ripresa, secoli piu tardi, da France¬ 
sco de Toledo (t 1556) 53 . 

La Glossa Ordimria (sec. xn) fissa cosl la sequenza dei 4 giorni. Nel 
1 ° Gesu b messo al corrente dell’infermitil di Lazzaro, e in questo medesi- 
mo giorno Lazzaro muore; nel 2° e nel 3° Gesu rimane 11 sul posto dove 
ha ricevuto la notizia; nel 4° parte per la Giudea e arriva a Betania M . 

2. Gli autori moderni 

Proverb a condensare il contenuto della loro esegesi nei seguenti tre 
paragrafi: perchd Gesu si ferma "due giorni" sul posto ove apprende che 
Lazzaro b malato?; la menzione dei "quattro giorni" da che Lazzaro b 
morto ha un significato particolare?; b sostenibile l’ipotesi che la risurre- 
zione di Lazzaro awenisse in un "terzo giorno"? 


50 Commentarius in Evangelium Iohannis Apostoli (CSCO n° 115 per il testo 
siriaco; n° 116, p. 159 per la versione del brano citato). 

51 In Iohannis Evangelium , X, a Gv 11,17-19 (CCL Cont. Med. 9, p. 552). 

52 In Joannem, cap. XI, 17 (PG 129, 1343-1344). 

53 Franciscus Toletus, In Sacrosanctum loannis Evangelium Commentarii ... 
(Romae, apud lacobum Tomesium, 1588) 926, annotatio V. Il Toleto pensa che 
Lazzaro fosse morto e sepolto lo stesso giorno (p. 926, 931, 951). 

54 PL 114, 399. 
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a) "[Gesil]... rimase 'due giorni' nel luogo dove si trovava" (Gv 11,6). 

Circa il motivo per cui Gesu tarda due giorni prima di mettersi in 
viaggio per Betania, si nota un consenso discretamente diffuso tra gli 
esegeti. La ragione da essi intravista b di ordine teologico, connessa ciod 
alia dinamica intrinseca della storia salvifica. In altre parole, Gesil opera 
in conformity alia volonty del Padre (Gv 5,18); anche nel compiere i suoi 
segni, egli si attiene ai tempi e ai momenti che sono piu propizi al disegno 
concepito dal Padre. Come giy nel segno-archetipo delle nozze di Cana, 

10 scopo prioritario del suo agire b "la manifestazione della sua gloria", 
che genera a sua volta "la fede dei discepoli" (cf. Gv 2,11). Ogni altra 
ragione passa in second’ordine. Giustamente gli autori appellano di solito 
a Gv 2,4 e Gv 7,6. 

A Cana, ove la Madre gli esprime un tacito invito a intervenire in 
favore degli sposi, Gesil risponde: "Che vi b fra me e te, o Donna? La 
mia ora non b ancora venuta" (Gv 2,4). Quando poi i fratelli, nell’immi- 
nenza della festa dei Tabernacoli, esortano Gesu a recarsi a Gerusalemme 
per "mostrarsi al mondo", Gesu obietta: "II mio tempo non b ancora 
venuto, il vostro invece b sempre pronto" (Gv 7,6) 55 . Nell’uno come 
nell’altro caso, Gesu non si rifiuta a intervenire; ma si riserva di scegliere 

11 tempo e il modo in cui la sua azione risulterb piu fruttuosa per la 
crescita di fede nei discepoli. 

La stessa cosa awiene per il segno di Betania. Il ritardo di Gesil, se a 
prima vista poteva sembrare mancanza di sensibility, ridonda invece in un 
beneficio piu alto in favore di coloro che Gesu ama: Marta, Maria e 
Lazzaro (Gv 11,3.5.11.36) 5S . L’amore di Dio, rivelato in Cristo, cono- 
sce ragioni piil vaste, ma sempre a servizio della persona. Percid Gesu 
pud dire, paradossalmente: "Lazzaro b morto e io sono contento per voi 


55 J. H. Bernard, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel according 
to St. John II (Edinburgh, T. and T. Clark 1928 [ultima ristampa 1976]) 376: "Jn. 
consistently represents Jesus as never being in haste. He always knew the time to move 
had come (cf. 2,4; 7,6.8)". 

56 B. F. Westcott, The Gospel according to St. John (Grand Rapids, Michigan, 
Eerdmans, 1981 [ristampa dell’ed. 1881]) 165: "Because the Lord loved the family He 
went at the exact moment when His visit would be most fruitful, and not just when He 
was invited"; Hendriksen, The Gospel of John (citato alia nota 31) 140: "Hence, what 
may have looked like cruel delay was in reality the tenderest concern for the spiritual 
welfare of true disciples. The ways of God are sometimes very strange!" 
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di non essere stato lit, perch6 voi crediate" (Gv 11,15). Commenta A. 
Descamps: 

Le Maltre ne reagit pas comme un homme ordinaire, ni comme un autre 
thaumaturge; il parait habite par un dessein superieur, presque incommunica¬ 
ble... 

[L]e niveau de Jesus est celui de la "manifestation de gloire", celui des disci¬ 
ples est encore terrestre. Pour l’homme terrestre, le comportement de Jesus est 
enigmatique parce que l’6conomie du salut ne s’accomplit pas selon les regies 
et tactiques de ce monde" 57 . 

b) "Lazzaro era gi& da 'quattro giorni' nel sepolcro" (Gv 11,17; cf. 
11,39). 

a) I commentated sono concordi nel ritenere che Giovanni abbia 
voluto sottolineare I’esito irreversible della fine di Lazzaro: si trattava di 
un morto giii sepolto da quattro giorni. 

E cosa ormai abituale, a questo proposito, riferire una teoria giudaica 
secondo la quale l’anima di un defunto si libra sul cadavere per tre giorni, 
nella speranza di potervi ancora rientrare. Ma il quarto giorno —quando, 
ciob, il morto comincia a perdere le proprie sembianze a causa della 
decomposizione— l’anima desiste dal suo tentativo e si allontana, come sta 
scritto: "Anche la carne prova dolore per lui, e l’anima per lui si ramma- 
rica" (Gb 14,22) 58 . Questa sentenza b attribuita a Rabbini dei secc. iii- 
iv, quali: Bar Kappara (t220 ca.), R. Abba ben Pappai (t350 ca.) e R. 
Giosub ben Siknin (t330 ca.), i quali per6 la riferivano in nome di R. 
Levi (t300 ca.) 59 . Forse potrebbe essere di tal genere la mentality sog- 


57 A. Descamps, Une lecture historico-critique [de Jean 11], in AA.VV., Genese 
et structure d*un texte du Nouveau Testament . Etude interdisciplinaire du chapitre 11 
de Tevangile de Jean (Lectio Divina 104; Paris-Cabay, Louvain La Neuve, Du Cerf, 
1981) 55, 96. 

58 Genesi Rabbah 100,7 a 50,10; Levitico Rabbah 18,1 a 15 1 ss.; Ecclesiaste 
Rabbah 12,6. Cf. anche il Talmud Babilonese, Jebamoth 120a (16,3) e il Talmud di 
Gerusalemme, Mo‘ed Qaton 82 b. A1 solito, si vedano le citazioni offerte da H. 
Strack / P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch , 
II (Mtinchen, C. H. Beckische Verlagsbuchhandlung, 7 1978 [ed. orig. immutata del 
1924]) 544-545. 

59 Levitico Rabbah 18,1 a 15,lss. 
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giacente all’annotazione di Gv 11,17.39. La cosa, tuttavia, non b certa, 
come osservava gist M.-J. Lagrange (1927) 

P) Fra i biblisti non manca chi tenta di stabilire una successione artico- 
lata dei qrnttro giomi ricordati da Gv 11,17.39. 

Qualcuno li distribuisce in quest’ordine. Nel primo giorno, i messagge- 
ri inviati da Marta e Maria informano Gesii che Lazzaro b infermo (Gv 
11,3); non pochi ritengono che Lazzaro morisse e fosse sepolto in questa 
medesima giornata, o mentre i messaggeri erano in viaggio, oppure poco 
dopo 61 . Nel secondo e nel terzo giorno, Gesu rimane nel luogo dove si 
trovava (Gv 11,6). Nel quarto, si mette in cammino verso Betania (Gv 
11,7.17) 62 . 

Qualche altro autore b dell’opinione che Gesu, lasciati passare i due 
giomi suddetti, prendesse la via per Betania impiegando tre giomi di 
viaggio e arrivando a destinazione al quarto 6 -. V’b chi pensa che il 
percorso in direzione di Betania durasse due 64 o addirittura quattro gior- 
nate 65 . 


60 M.-J. Lagrange, £vangile selon Saint Jean (Paris, J. Gabalda, 1927) 307: 
"... mais on ne sait pas si cette croyance du Talmud de Jerusalem ( Mo‘ed Qaton 82b 
etc.) existait deja au temps de N. S., et elle n’est visee ici par rien. Le delai de quatre 
jours etait deja indique (17) comme un simple fait reel." 

61 Westcott, op. cit., 165; Bernard, op. cit., 376 (in termini di probability); L. 
Morris, The Gospel according to John (Grand Rapids, Michigan, Eerdmans, 1984) 
539; G. R. Beasly-Murray, John (World Biblical Commentary 36; Waco, Texas, Word 
Books Publisher, 1987) 188. Che il defunto fosse sepolto nel giorno stesso della morte, 
specie se questa aweniva di mattino, si ipotizza da diversi in base a Dt 21,3 e soprat- 
tutto At 5,5.6.9.10. 

62 Morris, op. cit., 539; Beasly-Murray, oc. cit., 188. Riferisce questa scansione 
dei giomi, senza pero aderirvi; D. A. Carson, The Gospel according to John (Leices¬ 
ter, England, Inter-Varsity Press / Grand Rapids, Michigan, Eerdmans, 1991) 407-408, 
410-411. 

63 H. Strathmann, Il Vangelo secondo Giovanni (Brescia, Paideia, 1973 [ed. orig. 
tedesca: Gottingen 1936]) 291; Hendriksen, op. cit. (alia nota 31) 146... 

64 Maier, op. cit. (alia nota 25) 492 (da l’opinione come probabile). 

65 Carson, op. cit., 407-408, 410-411. L’autore ipotizza che Gesu si trovasse non 
in Transgiordania, ma nella regione di Batanea (cf. Gv 1,28; 10,40-42), distante circa 
150 km da Betania, il villaggio di Marta, Maria e Lazzaro. Se si tiene presente che un 
viaggiatore normale poteva coprire dai 40 ai 45 km al giorno, il percorso effettuato da 
Gesu dovette richiedere quattro giomate circa. L’autore respinge la supposizione che 
Lazzaro morisse quasi subito dopo che Gesu ricevette la notizia della sua infermita; e 
cio in base alia differenza tra Gv 11,4 ("Questa malattia non e per la morte...") e Gv 
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y) Quanto ad un eventuate senso simbolico dei quattro giomi di Gv 
11,37.39, soltanto J. Mateos e J. Barreto (1979) inclinano a riconoscere 
simile risvolto. Dopo aver accennato alia credenza giudaica di cui ho 
parlato sopra, essi concludono: "[S]econdo il valore simbolico della cifra 
’4' (totality indeterminata...), ... i quattro giorni significherebbero la 
totality del tempo passato: il sepolcro b stato il destino dell’umanitk fin dal 
principio" “. Come ognuno pub awertire, questa decodificazione b di 
ascendenza patristica. 

c) Un "terzo giorno" per la risurrezione di Lazzaro? 

Veniamo per ultimo alia domanda: benchd il testo evangelico non lo 
dica esplicitamente, I’inciso dei "due giomi" (Gv 11,6) ha un’eventuale 
tensione verso un "terzo giomo"? 

Risponde R. E. Brown (1966): "Alcuni pensano a una connessione col 
secondo miracolo a Cana, che b anch’esso un miracolo che dil la vita e ha 
luogo dopo che Gesh era rimasto per due giorni a Samaria (4,40.43); altri 
pensano a una somiglianza con la resurrezione stessa di Gesu, che ebbe 
luogo nel terzo giorno (1 Cor 15,4). Tutto cib b dubbio" 67 . 

In senso affermativo si esprimono invece: M.-E. Boismard (1956) 68 , 
M. Thurian (1962) ® G. Zevini (1987) TO , X. Lbon-Dufour 
(1988) 71 ... Secondo questi autori, Gesu si dirige verso Betania "il terzo 
giorno", ed b questo il giorno in cui risuscita Lazzaro. A Cana, "il terzo 
giorno", Gesh aveva manifestato la sua gloria e i discepoli credettero in 
lui (Gv 2,1.11). Ugualmente a Betania, "il terzo giorno", Gesu manifesta 


11,11.14 ("Il nostro amico s’e addormentato ... Lazzaro e morto"). 

66 Mateos / Barreto, op. cit. (alia nota 22). 

67 R. E. Brown, Giovanni. Commento al Vangelo spirituale (Assisi, Cittadella, 
1979 [ed. orig. inglese: Garden City, NY, Doubleday, 1966]) 549. 

68 Du Bapteme a Cana ... (cit. alia nota 20) 106-108. 

69 Thurian, op. cit. (alia nota 21) 138. 

70 Zevini, op. cit . (alia nota 23), volume II (Roma, Citta Nuova, 1987) 28. 

71 X. Leon-Dufour, Lecture de Vttvangile selon Jean, 11, (chapitres 5-12) (Paris, 
Du Seuil, 1990) 412. R. Bultmann ammette si che Gesu si ponga in viaggio "il terzo 
giorno", ma poi lascia in sospeso l’interrogativo: "Hat es fur den Evangelisten einen 
symbolischen Sinn, dass Jesus den dritten Tag wahlt?" (op. cit. [alia nota 29] 303 nota 
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"la gloria di Dio" (Gv 11,40), quella gloria che egli possiede come 
"Figlio di Dio" (Gv 11,4), e cosl conforta la fede di Marta, Maria e di 
quanti gli stavano d’attorno (Gv 11,15.27.40.42.45.48). 


III. SUGGERIMENTI DALLE "ANTICHITA GIUDAICHE" 

DI GIUSEPPE FLAVIO 

In questa terza sezione mi propongo di offrire qualche nuovo elemento 
di riflessione per l’esegesi di Gv 4,40.43 e 11,6, prendendo come punto 
di riferimento le Antichita Giudaiche di Giuseppe Flavio. Si tratta, com’£ 
noto, di un’opera composta verso la fine del sec. I d.C., a somiglianza del 
quarto vangelo. II suo autore inoltre b un personaggio ebreo di spicco, che 
si rivela sempre piu come ottimo conoscitore delle tradizioni fiorenti in 
Palestina al suo tempo. Scrivendo le Antichith Giudaiche, G. Flavio 
rileggeva si tutto l’Antico Testamento, perb con la sensibility e la cultura 
di un ebreo del primo secolo d.C. Da questo punto di vista mi b sembrato 
che dalle sue Antichita b possibile ricavare alcuni suggerimenti (fugaci si, 
ma non oziosi) per meglio intendere le due espressioni temporali di Gv 
4,40.43 e 11,6. Imposterei cosl il mio approccio. 

1. Lo schema "... due giomi... il terzo giomo" nelle opere di G. Flavio 

Negli scritti di G. Flavio si riscontrano almeno sette passi nei quali b 
usata la formula "rimanere (stare, passare, riposare) due giomi" in un 
luogo, per intraprendere quindi l’azione decisiva "il terzo giorno" 72 . 


72 Guerra Giudaica: II, 18.3 par. 468 ("per due giomi... la terza notte"); n, 19.7 
par. 545; m, 8.1 par. 344; IV, 8.1 par. 443; IV, 11.5 par. 661. 

Antichita Giudaiche: VII, 1.1 par. 1; XIII, 8.4 par. 251 ("rimase 11 due giorni", 
cioe il sabato e il giomo seguente che era Pentecoste; il contesto suggerisce che segue 
un "terzo giomo", in cui Antioco riprende la marcia). Accanto alia suddetta formula, 
per tre volte G. Flavio usa l’altra del tipo "per tre giomi ... il quarto giomo". Cf. 
Guerra Giudaica: II, 19.4 par. 528; V, 8.2 par. 346; Antichita Giudaiche XVHI, 5.3 
par. 123. Nei libri biblici, l’unico caso di questo genere e quello di Giudc 14,14-15: 
"Per tre giomi quelli [i trenta compagni di Sansone] non riuscivano a spiegare l’indovi- 
nello. Al quarto giomo dissero alia moglie di Sansone..." Merita notare che il brano 
corrispondente di G. Flavio (Ant. Giud. V, 8.6 par. 291) ha solamente l’inciso feicl 
xpeu; fmepCK;, omettendo l’accenno al "quarto giomo". Esso rimane peraltro sottinteso 
in base al confronto col testo parallelo di Giudc 14,15, che egli sta traducendo. I 
Settanta recitano M xpeu; flipped; ... £v xf| f||repq -tfi X£T0CpTr|. 
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Di questi brani, uno solo ha riscontro nella Bibbia, e precisamente 
quello di 2 Sam 1,1-2: "Dopo la morte di Saul, Davide tomb dalla strage 
degli Amaleciti e rimase in Ziklhg due giomi. Al terzo giomo ecco arriva- 
re un uomo dal campo di Saul". 

Una questione ermeneutica sorge a questo proposito: come intendere 
tale formula di carattere temporale, in senso stretto o in senso largo? In 
senso stretto: uno potrebbe credere che si tratti di giomi veri e propri, che 
vanno da un tramonto all’altro. In senso largo: i "due giorni" potrebbero 
corrispondere in realty a un periodo di tempo congruo, prolungato, mentre 
"il terzo giorno" sarebbe quello in cui si conclude un’azione, un progetto. 

Mi pare che la questione rimanga aperta. A differenza infatti delle 
nostre culture di marca occidentale, nell’antico mondo semitico in genere 
e in quello biblico in specie la nozione di "giorno" b passibile di significa- 
ti piu estesi, pih elastici 73 . Risolvere il quesito posto, non b lo scopo 
immediato del presente contributo. Ritengo invece che vi sia un’altra pista 
da percorrere per quanto riguarda il nostro discorso. Come dico subito 
appresso. 

2. Scomposizione dell’inciso biblico "il terzo giomo" 

nelle Antichit^ Giudaiche di G. Flavio 

Percorrendo le "Antichiti" di G. Flavio, ho riscontrato questo fenome- 
no: per cinque volte, lit dove la Bibbia situa un fatto al "terzo giorno", 
l’autore sdoppia questo inciso nelle seguenti formule: "due giorni ... il 
terzo giorno"; "entro due o tre giorni"; oppure "due giorni", lasciando 
cadere la menzione del "terzo giorno". Elenco ora le rispettive citazioni, 
confrontando i testi dell’opera suddetta con quelli biblici, e accompa- 
gnando questi parallelismi con sobrie annotazioni. 


73 


Per alcuni riferimenti orientativi, cf. la nota 1. 
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a) Genesi 22,4 (contesto: vv. 3-5) 


testo biblico (ebr. e LXX) Ant. Giud. I, 13.2, par. 226 


3 Abramo si alzo di buon mattino, 
sello l’asino, prese con se due servi 
e il figlio Isacco, spacco la legna per 
l’olocausto e si mise in viaggio verso 
il luogo che Dio gli aveva indicate. 

4 II terzo giomo ('Wbtin DVO; TR 
f\|Liepq xfi TplTtO Abramo alzo gli 
occhi e da lontano vide quel luogo. 

5 Allora Abramo disse ai suoi servi: 
"Fermatevi qui con l’asino; io e il 
ragazzo andremo fin lassii, ci prostre- 
remo e poi ritomeremo da voi". 


Per due giomi (86o ... tfipepaq) i 
servi lo accompagnarono, 


ma al terzo (Tfl TplTr|), quando gia il 
monte era in vista, lasciando i suoi 
compagni nella pianura, soltanto col 
figlio si awio verso il monte sul 
quale in seguito il re Davide costrui il 
tempio 74 . 


Come si vede, "il terzo giorno" di Gen 22,4 b reso da G. Flavio con 
l’espressione bipartita "per due giomi ... il terzo [giorno]". 


b) Genesi 40,19 (contesto: w. 16.17.18-20) 


texto biblico (ebr. e LXX) 

16 Allora il capo dei panettieri... 71 

disse a Giuseppe: "Quanto a me, 

nel mio sogno mi stavano sulla 
testa tre (7\wbW; Tpia) canestri di 
pane bianco, 

17 e nel canestro che stava di sopra 
era ogni sorta di cibi per il 
faraone..." 

18 Giuseppe rispose e disse: 72 
"Questa e la spiegazione: i tre 
canestri sono tre giomi {TWbti 

Tpevq Vipepoa). 


Ant. Giud. II, 5.3, par 71-73 

[Il capo dei panettieri] disse: 
"Mi sembrava di portare sul 
capo tre (Tpia) canestri: due 
(5tK>) erano pieni di pane, 

mentre il terzo (to 6e TplTOV) era 
ricolmo...". 

Giuseppe ... disse che gli 
rimanevano in tutto due giomi 
(bvo Taq naxjaq ... fipipaq) di 
vita, 


74 B. Niese, Flavii losephi opera I (Berolini, apud Weidmannos, 1887) 54. 
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19 Fra tre giomi (Ttobti 73 mentre al terzo (tt\ TpVCT|) sareb- 

§Tt TpUOV fipepwv) il farao- be stato crocifisso e divenuto 

ne solleverk la tua testa e ti pasto degli uccelli ... 

impicchera ad un palo e gli 
uccelli ti mangeranno la came 
addosso." 

20 Appunto al terzo giomo (DTD Infatti nel giomo preannun- 

*0^071; £v tr fipipa tt{ Tpvcri) dato (tr yap fpepa t ft Ttpoeipq- 

—era il giomo natalizio del farao- pevrO quando il re celebrava il 

ne— ... suo genetliaco... 75 

E da notare che mentre il testo biblico parla di tre canestri (v. 16) 
corrispondenti a tre giomi (v. 17), G. Flavio scompone ambedue le 
espressioni. Egli scrive che al panettiere sembrava di portare sul capo tre 
canestri: due erano pieni di pane, mentre il terzo ... (par. 71); e invece di 
ritenere i "tre giorni", egli preferisce questo giro di frase: "due giorni ... 
il terzo" (par. 72-73). 

c) Esodo 19,10-11.15.16 

testo biblico (ebr. e LXX) Ant . Giu. HI, 5,1.2 (par. 78-79) 

10 II Signore disse a Mose: "Va dal 
popolo e purificalo oggi e domani 
Onft*) Dvn; crniiepov Kal oriJptov)... 

11 e si tengano pronti per il terzo gior- 

no uvb; eiq xi)v fpepocv t i)v 

Tpirriv), poiche nel terzo giomo 

nv*b; Tft yap fijncpa xfi 

TptTTj) il Signore scendera sul monte 
Sinai alia vista di tutto il popolo ... 

15 Poi [Mose] disse al popolo: "Siate 78 Gli Ebrei..., facendo ban- 
pronti in questi tre giomi {T\Wbtih chetti, aspettavano il [loro] capo 

0 ^; xpeiq fyil^paq): non unitevi a [Mose], e osservavano la purita 

donna". in tutto, anche astenendosi dal 

contatto con donne per tre gior¬ 
ni (fuLiepaig Tpeiq), come egli 
[Mose] aveva prescritto ... 


75 


Op. cit., 97. 
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16 Appunto al terzo giomo (OYQ 
yfrhtin; Trj fpepa tr TpiTfl), sul far 
del mattino, vi furono tuoni, lam- 
pi... 


79 ... Per due giomi (fern 5t>o piv 

oiv fyiiepa^) prendevano dunque 
pasti piu sontuosi. Al terzo (rq 
TplTH Si) poi, prima che sorges- 
se il sole, una nube fino allora 
mai vista si poso sopra tutto 
l’accampamento degli Ebrei 76 . 


Come si pub rilevare facilmente, la formula "il terzo giorno" di Es 
19,16 b convertita da G. Flavio nella locuzione "per due giorni... il terzo 
[giorno]". E si tratta della massima teofania del Signore in ordine all’Alle- 


anza antica, quella del Monte Sinai. 
d) GiosuZ 3,2 (contesto: vv. 1-2) 

testo biblico (ebr. e LXX) 

1 Giosue si mise all’opera di buon 
mattino; partirono da Sittim e 
giunsero al Giordano, lui e tutti gli 
Israeliti [solo neU’ebr.]. Li si 
accamparono prima di attraversare 


Ant. Giud . V, 1.3, par. 17 
(contesto: par. 16-17) 


16 Ora l’esercito aveva paura di 
attraversare il fiume, poiche aveva 
una corrente forte e non poteva 
essere attraversato con ponti, ne 
mai era stato valicato in preceden- 
za. Anche se ora avesse voluto 
gettame [di ponti], ben sapevano 
che i nemici non glielo avrebbero 
permesso, e perdipiii non avevano 
mezzi di trasporto. [Fu allora che] 
Dio promise di rendere loro possi¬ 
ble il passaggio del fiume, facen- 
done diminuire la piena. 


76 


Op. cit ., 173-174. 



514 


estudios bi'blicos - Aristide Serra 


2 Trascorsi tre giomi (fits 1 ?!? HSpfi 17 E cosi Giosue, dopo aver atteso 

D’D’; |i£TO xpeu; fpepas), gli due giomi (§vo kma%<a\ f\^pou;), 

scribi passarono in mezzo all’ac- fece traghettare 1’esercito e tutta la 

campamento... moltitudine nel modo seguen- 

te... 77 

Si avverte chiaramente la disparity fra il testo biblico e la parafrasi di 
G. Flavio. Mentre l’originale ebraico recita "al termine di tre giorni" (i 
LXX: "dopo tre giorni"), egli traduce: "avendo atteso due giorni". Poi 
non specifica ulteriori giorni, ma lascia capire che il transito del Giordano 
ebbe luogo in un "terzo giorno". Questa conversione parafrastica avvalora 
l’ipotesi che la frase greca "dopo tre giorni", presente nei Settanta, abbia 
effettivamente il valore di "il terzo giorno". 

e) Esdra 10,8 (contesto: w. 8-9) 

testo biblico (ebr. e LXX) Ant. Giud. XI, 5.4 (par. 148) 

8 ... a chiunque non fosse venuto Pubblicato poi un bando che tutti i 
entro tre giomi (D’D’H nwbtib; elq rimpatriati si trovassero in Gerusa- 
Tpeic fipepa?) —cosi disponeva il lemme entro due o tre giomi (fev 
consiglio dei capi e degli anziani— StXliv f| Xptcriv fpepcaq), sotto pena, 
sarebbero stati votati alio sterminio a chiunque non fosse venuto, d’essere 
tutti i beni ed egli stesso sarebbe giudicato straniero... 

stato escluso dal la comunita dei 
rimpatriati. 

9 Allora tutti gli uomini di Giuda e In tre giomi (iv xpioiv fipepaiq) si 

di Beniamino si radunarono a Geru- radunarono quanti componevano le 
salemme entro tre giomi tribu di Giuda e Beniamino... 78 

D’O’H; el$ fipipccs). 

I "tre giorni" di Esd 10,8 divengono, in G. Flavio, "due o tre giorni". 

Un fenomeno simile & documentato nel targum palestinese del codice 
Neophyti a Gen 31,22. Ecco il rispettivo passo conffontato col testo 
biblico: 


77 Op. cit., 295. 

78 Op. cit. m (Berolini 1892) 33. 
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Gen 31,22 Tg Gen 31,22 (N) 

E awenne che quando i pastori di 
Labano andarono ad abbeverare il gregge 
al pozzo, non ci riuscivano; e attesero 
due o tre giomi (^QV } r in), spe- 

rando che forse avrebbe debordato, pero 
non debordo. 

Al terzo giomo (’EbbtSTl DV2; TTj Allora fu annunciato a Labano, il terzo 
TpUT| fipepa) fu riferito a Labano che giomo (R ,, n ,1 ?n KDV2), che Giacobbe 
Giacobbe era fuggito era fuggito 79 . 


Riflettendo ora sull’analisi compiuta, possiamo stabilire le seguenti 
risultanze. 

a) Le Antichita Giudaiche di G. Flavio registrano tre casi in cui 
l’espressione biblica "il terzo giomo" b tradotto con la parafrasi binaria 
"due giorni ... il terzo giorno" 80 . 

Fra questi brani vi sono quelli importantissimi di Gen 22,4 (il sacrificio 
di Isacco) ed Es 19,16 (la teofania del Sinai). Dovremo ricordare che 
nell’antica letteratura giudaica, anche anteriore al Nuovo Testamento, 
questi due passi erano interpretati in chiave di "risurrezione" 81 . 

p) Nel caso di Gs 3,2 l’inciso "... trascorsi tre giorni" b tradotto: 
"dopo aver atteso due giorni", omettendo la menzione del terzo. G. Flavio 
sottintende peraltro che il passaggio del Giordano awenne in un "terzo 
giorno" 82 . 

y) Quanto a Esd 10,8, la scadenza di tempo espressa con la frase 
chiunque non fosse venuto entro tre giomi" b resa da G. Flavio coi 
termini "due o tre giorni". 


79 A. Dfez Macho, Neophyti 1. Targum Palestinense, ms. de la Biblioteca Vaticana 
I, Genesis (CSIC; Madrid-Barcelona 1968) 204-205. Cf. anche Sources Chretiennes n°. 
245, p. 296. 

80 Ant. Giud .: I, 13.2 par. 226; II, 5.3 par. 71-73; HI, 5.1.2. par. 78,79. 

81 Per alcune referenze bibliografiche, mi sia permesso rinviare alia mia monografia 
su Sapienza e contemplazione di Maria secondo Luca 2,19.51b (Roma, Marianum, 
1982) 272-276, in particolare la nota 173 a p. 272-273. 

82 Puo conferire, a questo proposito, anche il caso analogo di Antichita Giudaiche 
V, 8.6 par. 291, segnalato alia nota 72. 
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IV. APPLICAZIONI CONCLUSIVE A GV 4,40.43 E 11,6 

I materiali emersi in parte dall’esegesi dei Padri e degli autori moderni, 
ma soprattutto dalle Antichita Giudaiche di Giuseppe Flavio, sembrano 
sufficienti per giungere alia seguente conclusione. In Gv 4,40.43 e 11,6 
l’espressione "rimase 11 ... nel luogo dove si trovava due giomi" b una 
formula letteraria usata per significare che la permanenza-sosta di eui si 
parla ha un carattere limitato-prowisorio-transeunte; essa, infatti, b 
finalizzata ad un’azione successiva che ha luogo in un "terzo giorno" e 
manifesta il punto di arrivo, il senso compiuto di cib che precede 83 . 

Vediamo, ora, come possiamo applicare questa conclusione ai due casi 
distinti di Gv 4,40.43 e 11,6. 

1. In Gv 4,40 l’inciso dei "due giomi" potrebbe avere una duplice 
fiinzione. 

a) In primo luogo, esso designa un tempo breve, ristretto, non defini¬ 
tive. Il ministero di Gesu fra i Samaritani, avanti la Pasqua, b appena un 
parentesi. Gesu "passa attraverso" la Samaria (Gv 4,4: 5iep%eo0<xi), ma 
la sua destinazione b la Galilea (w. 3.43). 

Indirettamente, Giovanni mostra qui un punto di contatto con la tradi- 
zione di Mt 10,6, ove Gesu ordina ai Dodici: "Non andate tra i pagani e 
non entrate nelle cittd dei Samaritani". Soltanto dopo la Risurrezione, 
Gesii darh un’ampiezza universale al suo mandate missionario: "Andate, 
dunque, e ammaestrate tutte le nazioni" (Mt 28,19). 

Pertanto: fra i Samaritani Gesu non svolge un’attivith duratura; la sua 
b soltanto una sosta, poiche "rimase 11 due giomi" (v. 40). 

V’b qui da recuperare un elemento valido dell’esegesi patristica. Quei 
"due giorni", piu che due giornate di calendario, significano piuttosto un 
"periodo", uno "spazio alquanto prolungato", se pur transitorio. Gesu 
rispetta la maturazione dei tempi. Tommaso d’Aquino (t 1274), sulla scia 
aperta da Origene (t253/254), affermava che Gesu non rimase a Sicar un 


83 Intesa a questo modo, la formula "rimanere due giomi" avrebbe un equivalente 
in Gv 2,11 ("rimanero li non molti giomi") e ancor piu in At 10,48 ("Allora lo 
pregarono di rimanere alcuni giomi"). 
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"terzo giorno", perch6 "i Samaritani non erano ancora preparati alia 
gloria" 84 . fe ci6 che stiamo per dire subito appresso. 

b) In secondo luogo, la menzione dei "due giorni" di Gv 4,40 b 
ordinata al "terzo giorno", sia riguardo ai Samaritani, sia riguardo al 
secondo prodigio di Cana. 

a) Riguardo ai Samaritani. Quando spunterU "il terzo giorno" della 
Risurrezione, al compiersi dell’ "Ora di Gesu", l’evangelizzazione sarii 
estesa anche ai Samaritani in forma stabile. In effetti il capitolo 8 degli 
Atti narra come la Samaria ricevette il primo annunzio del Vangelo 
tramite il diacono Filippo, al quale fecero seguito gli apostoli Pietro e 
Giovanni (At 8,5-25). 

Ma lo stesso capitolo 4 di Giovanni, lit dove racconta il passaggio di 
Gesu nella cittk samaritana di Sicar, b visibilmente segnato dagli effetti di 
questa evangelizzazione. Il linguaggio dell’evangelista, specie quando 
riferisce le parole di Gesu, b di natura prettamente "pasquale". Al momen- 
to in cui Giovanni consegna il suo vangelo alia Chiesa, Cristo Risorto 
aveva gill mandate i discepoli in Samaria, per "mietere cib che essi non 
avevano seminato"; gih essi erano subentrati al lavoro iniziato da altri (Gv 
4,38). La missione svolta in antico dai profeti, poi da Gesu e anche dalla 
donna da lui incontrata al pozzo di Giacobbe, b coronata adesso dall’opera 
dei primi evangelizzatori cristiani scesi da Gerusalemme. Gi& b venuta 
l’Ora in cui i Samaritani credono in gran numero e confessano che Gesh 
"b veramente il Salvatore del mondo" (Gv 4,41.42). 

P) Riguardo al secondo prodigio di Cana. L’inciso del v. 43 ("Dopo 
due giorni ") suggerisce che la guarigione del figlio del centurione ha 
luogo in un "terzo giorno", come gi^ il primo segno di Cana (Gv 2,1), 
che rimane "archetipo" degli altri segni anche sotto questo aspetto (Gv 
2,11). Quel figlio che stava per "morire" (Gv 4,48.49) e che poi "vive" 
in forza della parola di Gesu (vv. 50.53), fa ricordare in anticipo l’epilogo 
sofferente e glorioso di Gesu stesso. Quando giunger^ la sua Ora di 
passare da questo mondo al Padre (Gv 13,1; cf. 2,4), anch’egli "sofffe" 
la sua passione e "risorge il terzo giorno" della Pasqua (cf. Gv 2,1; 2,19- 
22; 14,19-20). 


84 


Cf. la nota 15. 
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2. In Gv 11,6 i "due giorni" indicano sicuramente che Gesu non si 
rec6 subito dall’amico Lazzaro ammalato, ma voile trattenersi un p6 di 
tempo nel luogo dov’era. Quel suo rinvio aveva lo scopo di manifestare 
che nella sua opera messianica egli seguiva una propria strada, segnata dal 
Padre. Non sempre le richieste di quanti lo circondavano —fossero anche 
le persone piu intime— erano in linea coi disegni del Padre. Nel caso 
presente, Marta e Maria desideravano che Gesu si recasse prontamente a 
soccorrere Lazzaro. Gesu da parte sua esaudisce la loro preghiera, ma in 
modo paradossale. Come gih era accaduto prima della moltiplicazione dei 
pani, anche nella presente situazione si direbbe che Gesu "mette [i suoi] 
alia prova; egli infatti sapeva bene quello che stava per fare" (Gv 6,6). 
Egli, in altre parole, verrh si in aiuto di Lazzaro, non perb liberandolo 
dalla morte, bensl risuscitandolo da morte. 

II differimento di Gesu b ordinato a far si che Lazzaro fosse sepolto da 
quattro giorni. Umanamente parlando, tutto era finito e sigillato con la 
pietra tombale. A quel punto scatta per Gesu l’ora di intervenire per 
manifestare la gloria di Dio e consolidare la fede dei discepoli: "Lazzaro 
b morto, e io sono contento per voi di non essere stato 1&, perche voi 
crediate. Orsu, andiamo da lui!" (Gv 11,14) 85 . 

Orbene: per esprimere il rinvio di Gesu l’evangelista ricorre alia frase 
"rimase 11 nel luogo dove si trovava due giorni" (Gv 11,6). Che valore ha 
questa espressione di ordine temporale? A1 riguardo, farei due rilievi. 

a) Da quanto abbiamo esposto sopra circa le Antichith Giudaiche di 
Giuseppe Flavio, contemporaneo dell’evangelista Giovanni, b assai proba- 
bile che l’inciso "due giorni" sia ordinato tacitamente a "il terzo giorno": 
quello della risurrezione di Lazzaro. 


85 II racconto evangelico non ci consente di definire con sicurezza se Lazzaro fosse 
morto mentre recavano a Gesu la notizia della malattia di lui, o poco dopo, ad es. nei 
"due giorni" trascorsi da Gesu li sul posto. Neanche siamo in grado di accertare che 
Gesu avrebbe trovato Lazzaro ancora in vita, qualora si fosse posto subito in viaggio. 
L’esclamazione di Marta prima e di Maria poi ("Signore, se tu fossi stato qui, mio 
fratello non sarebbe morto", Gv 11,21.32), rimane aperta a ipotesi varie. Marta e 
Maria affermano che il loro fratello non sarebbe morto se Gesu fosse arrivato mentre 
egli era malato. Tutto qui. Il testo evangelico non ci assicura pero che Gesu, se fosse 
partito subito, avrebbe trovato l’amico ancora in vita. Come al solito (vedi, per es., il 
primo segno di Cana), l’evangelista concentra l’attenzione sul punto focale del fatto 
prodigioso, e sorvola sui dettagli. Inutile, percio, volerlo interrogare al di la delle sue 
intenzioni. 
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Rimessa in questo ambito linguistico, l’annotazione dell’evangelista 
vuol significare primariamente che la dimora di Gesu nel luogo dove si 
trovava quando ricevette la notizia della malattia di Lazzaro non era 
definitiva. Era semplicemente prowisoria, temporanea (= due giorni); 
essa mirava ad un ulteriore passo, che avrebbe concluso la situazione di 
Lazzaro in maniera completa e risolutiva (= il terzo giorno). 

b) Quanto alia durata dei due giorni, b possibile una duplice ipotesi. 
Poteva trattarsi di due giorni effettivi, di dodici ore ciascuno, seguite poi 
dalla notte (cf. Gv 11,19). Oppure si pub ritenere che i "due giorni" 
abbiano un valore piuttosto largo, quasi a dire: "un certo tempo", un 
tempo tuttavia limitato e parziale, in quanto i "due giorni" precedono e 
preparano "il terzo giorno" in cui ha luogo l’azione terminale e decisiva. 

Non b facile scegliere fra le due ipotesi. L’una e l’altra possono conta- 
re in loro favore buone probability. 

c) Qualunque sia la scelta di campo, una cosa b certa. Giovanni 
—ricorrendo alia formula "rimase ... due giorni ", che tende implicitamente 
al "terzo giorno"— imprime una tonality decisamente "pasquale" alia 
risurrezione di Lazzaro. Essa b chiaramente finalizzata alia morte-risurre- 
zione di Gesu. Infatti: 

а) A causa di quel prodigio, i sommi sacerdoti e i farisei "da quel 
giorno decisero di uccidere [Gesu]" (Gv 11,53). 

P) Alla cena di Betania, che evoca il giorno della sepoltura di Gesu 
(cf. Gv 12,1.7), prende parte anche Lazzaro (v. 1); e la folia accorse 11 
"non solo per Gesu, ma per vedere anche Lazzaro, che egli aveva risusci- 
tato dai morti. I sommi sacerdoti allora deliberarono di uccidere anche 
Lazzaro, perchd molti Giudei se ne andavano a causa di lui e credevano 
in Gesh" (w. 9-11). 

y) Il giorno in cui Gesu fece il suo ingresso in Gerusalemme, prima 
della Pasqua, "la gente che era stata con lui quando chiamd Lazzaro fuori 
dal sepolcro e lo risuscitb dai morti, gli rendeva testimonianza" (Gv 
12,17). 

б) La risurrezione di Gesu, come quella di Lazzaro, awiene "il terzo 
giorno" (Gv 2,19-22; cf. 18,28; 19,14.31.42; 20,1.19). 
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e) Come per Lazzaro, anche per Gesu vi b una forma superiore di 
salvezza. II Padre, infatti, esaudisce il gemito orante del Figlio non 
esimendolo dalla morte, ma risuscitandolo a vita nuova (cf. Gv 12,27-28; 
Eb 5,7). 

Con una differenza, peraltro. Mentre Lazzaro, richiamato dal sepolcro, 
torneril a morire, Cristo invece, esaltato da terra con la Risurrezione, 
"rimane in eterno" (cf. Gv 12,34; 14,2-3; 10,17-18). 


EL ANCIANO PREGUNTARA AL NINO 

(Evangelic* de Tomas Log. 4) 


Ramon Trevuano Etcheverri'a 

Universidad Pontificia 
Salamanca 


El logion 4 del EvTom, tras la formula introductory, consta de tres 
dichos: A) un dicho "profdtico" 1 sobre al anciano que preguntar£ al nino 
por el lugar de la vida y asi la alcanzar&; B) un proverbio presentado 
como un dicho interpretative; Q una conclusion, que recurre al theolo- 
goumenon de la unidad (escatoldgica y originaria) 2 . Es un logion com- 
puesto, de car£cter secundario, que atestigua el fendmeno de formation 
de palabras de Jesus en una etapa ya tardfa de tradition 3 . 


1 W. D. Stroker, Extracanonical Sayings of Jesus (SBL Resources for Biblical 
Study 18; Atlanta, Georgia 1989) 94-96, clasifica el logion 4 como 33 de los "Prophe¬ 
tic Sayings". 

2 M. Lelyveld, Les logia de la vie dans l ’fvangile selon Thomas . ^4 la recherche 
d’une tradition et d’une redaction (NHSt 34; Leiden 1987) 30, destaca la unidad 
sintactica de las dos frases B y C, ligadas por la introduccion y por el conjuntivo de la 
segunda, que continua el fiituro de indicativo de la primera. Preferimos marcar la 
distincion entre ambas partes por su diferente origen (evangelico en B, gnostico en C) 
y alcance (eclesiologico en B, escatologico en C). 

3 Cf. B. Dehandschutter, "L’Evangile de Thomas comme coUection des Paroles de 
Jesus", en J. Delobel (ed.), Logia. Les Paroles de Jesus - The Sayings of Jesus. 
Memorial J. Coppens (BETL 59; Leuven 1982) 507-515 (en 511 y 515). 
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I. EL TEXTO Y SU TRASFONDO 


Logion 4 

31 5 ... Jesus ha dicho: / El hombre anciano de dfas no tardara en pregun- 

tar / a un nino pequeno de siete / dias por el lugar de la Vida y / viviia. 

Porque hay muchos primeros que seran ultimos. / Y llegaran a ser uno solo. 

El texto griego nos ha llegado con muchas lagunas en POxyr 654, 21- 
27: [Dice Jesus]: Un hom[bre viejo de dl]as no vacilarS en preguntar a un 
ni[nito de siete dl]as por el lugar de l[a vida y viv]ird. Ya que muchos 
p[rimeros] serdn [ultimos y] los ultimos primeros y [llega]ran [ a ser 
uno] 4 . 

Las tradiciones de los tres dichos 

El log. 4A nos permite evocar el dicho "Q" (Mt 11,25-26/Lc 10,21): 
la alabanza de Jesus al Padre por haber escondido a los sabios y prudentes 
lo que ha revelado a los pequenuelos. Ya ha sido observado que este dicho 
pudo servir de inspiration al autor; pero se considera mds normal que 
haya encontrado fuera este tema 5 . Sin embargo, si tenemos en cuenta 
tambidn Me 9,33-37/Mt 18,1-5/Lc 9,46-48, y que el log. 4 no hace sino 
prolongar el logion 3, veremos que queda muy cerca el trasfondo sindpti- 
co, si es apropiado entender que "ninos" son aquf los gndsticos, y "ancia- 
nos" los dirigentes de la gran iglesia 6 . 

Los desarrollos gndsticos de log 4A y C, intercalan en log 4B un dicho 
bien conocido por los sindpticos (Me 10,31/Mt 19,30; 20,16/Lc 13,30). 
Otra variante de este dicho se encuentra en Me 9,35, englobado precisa- 


4 En la reconstruccion de la ultima frase preferimos la de J.-E. Menard, L’Evangile 
selon Thomas (NHSt 5; Leiden 1975) 83, a la de J. A. Fitzmyer, "The Oxyrhynchus 
logoi of Jesus and the Coptic Gospel according to Thomas", en Essays on the Semitic 
Background of the New Testament (London 1971) 355-433 (en 379: y [ten]dran [vida 
etema]). 

5 Cf. Menard (Leiden 1975) 83-84, que remite al tema universal de la androginia. 
El EvTom estarfa describiendo el estado androgino de Adan con ayuda del sunbolo del 
Nino. 

6 Cf. M. Alcala, El Evangelio copto de Tomas. Palabras ocultas de Jesus (Sala¬ 
manca 1989) 55-56. 
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mente en el episodio de Me 9,33-37, cuya analogia con el mundo de 
representaciones del log. 4A hemos senalado anteriormente. 

El dicho B, que ya en los sindpticos tiene aplicacidn eclesiolbgica, 
trasluce su origen en las representaciones apocalfpticas del vuelco escato- 
ldgico. Tambidn tiene un origen apocalfptico un dicho parecido, aunque 
muy diferente, pues apunta a la recreacidn escatoldgica como restauracidn 
de la primera 7 . Una perspectiva que el gnosticismo hard particularmente 
suya (cf. EvTom log. 18). Bern. 6,13 explica edmo el Senor ha hecho una 
segunda creacidn en los ultimos tiempos citando el agraphon: "He aquf 
que hago las ultimas cosas como las primeras". Se encuentra en la Di- 
dasc.sir. VI, 18,15) 8 en forma mds desarrollada: "Hago las cosas prime¬ 
ras como las ultimas y las ultimas como las primeras", en un contexto 
milenarista. Parece un dicho muy difundido. Lo utiliza tambidn Hipdlito, 
en su forma breve, en el Com.Dn. 4,37; pero lo hace para explicar que 
la vocacidn de los Padres y la de las naciones eran del mismo orden. 

I Un trasfondo de relato evangelico ? 

El nino de siete dfas queda lejos de Lc 2,1-18 9 . Sin embargo, el viejo 
que interroga al nino hace pensar en la perfeopa lucana del Nino perdido 
y hallado en el templo (Lc 2,41-52). Sobre todo, por Lc 2,46-47. Jesus 
estd sentado en medio de los maestros; pero si bien "estar sentado" se dice 
de los maestros 10 , es propio tambidn de los discfpulos 11 . La reaccidn 
de los presentes a la escena es la unica alusidn, bien sobria, a la sabidurfa 
precoz de Jesus. La escena dejarfa en claro que la revelacidn solemne de 
sus relaciohes con el Padre (Lc 2,49) no file una afirmacidn pueril 12 . 


7 Cf. A. Reach , Agrapha. Aussercanonische Schriftfragmente (Leipzig 1906) 167- 
168. Lo cataloga como Agraphon 123 (L 59). Stroker no lo recoge, al no quedar 
atestiguado en atribucion a Jesus. 

8 Tambien en la Didascalia Apostolorum Fragmenta Veronensis Latina 53. Cita el 
texto Resch (Leipzig 1906) 167. 

9 Disentimos de Lely veld (Leiden 1987) 28. 

10 Cf. Mt 23,2; 26,55; Lc 5,3. 

11 Jn 11,20; Hch 20,9; 22,3. 

12 Cf. S. Munoz Iglesias, Los Evangelios de la lnfancia III. Nacimiento e infancia 
de Juan y de Jesus en Lucas 1-2 (BAC 488; Madrid 1987) 239-268 (en 250-253). 
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Tambidn es interesante el dato de la edad en Lc 2,42. Se ha interpreta- 
do que Jesus, a los 12 anos, habrfa tornado conciencia de sus responsabili- 
dades respecto a la Tord 13 . Hay textos tardfos tanafticos en que cumplir 
los 13 es entrar en la edad en que varias obligaciones se hacen vinculan- 
tes, y es posible una transliteracidn equivocada del 13 arameo al 12 
helenfstico. Con todo, son demasiadas hip<5tesis 14 las que se requieren 
para entender que Jesus puede haber sido retratado como el nino judfo de 
13 anos que, fiel a la Tord y a la tradicidn, se ocupa en determinar la 
voluntad de Dios como hacfan los rabinos al discutir cuestiones de inter- 
pretacidn de la Escritura y de la tradicidn 15 . 

Hay una amplia tradicidn literaria helenfstica en la que el motivo de los 
12 anos aparece tdpicamente para indicar la precocidad prodigiosa de 
hdroes o sabios. Jenofonte cuenta que Ciro, a los 12 anos, todavfa la edad 
de los ninos, aprendfa mds rdpido que sus coetdneos y hacfa todo bien 
como un hombre maduro. Segun Aristdn de Ceos, Epicuro empezd a 
interesarse por la filosoffa cuando tenfa 12 anos. Para Josefo, Samuel 
comenzd a profetizar a los 12 anos. Una leccidn de los LXX y el historia- 
dor judeo-helenista Eupolemo concretan que Salomdn empezd a reinar y 
fue dotado de sabidurfa a los 12 anos. El Pseudo-Ignacio refiere que 
Salomdn tenfa 12 anos cuando el famoso juicio entre las dos mujeres. La 
misma edad atribuye a Daniel al comenzar su actividad "profetica". Estos 
y otros testimonies 16 , que van desde el mundo griego del s. iv a.C. al 
s. iv d.C., pasando por el judafsmo helenfstico, confirman la popularidad 
y difusidn del tdpico. Sin que haya que contar con improbables dependen¬ 
ces literarias, Lucas describe aquf la superioridad de Jesus al situarlo en 
la lfnea de precocidad de los grandes hdroes, sabios y profetas 17 . 


13 Cf. F. Manns, "Luc 2,41-50 temoin de la Bar Mitzwa de J6sus": Marianum 40 
(1978) 344-349. 

14 Como nota Munoz Iglesias (Madrid 1987) 243, no esta probado que el momento 
religioso de la Bar Mitzwa coincidiese con los 13 anos ni que el 12 en lugar de 13 
provenga de una traduccion errada del arameo. 

15 Contra la opinion de P. W. van der Horst, "Notes on the Aramaic Background 
of Luke H 41-52": JSNT 7 (1980) 61-66 (en 61-64). 

16 Recogidos por H. J. de Jonge, "Sonship, Wisdom, Infancy. Lk 2, 41-51a": NTS 
24 (1977/78) 317-354 (en 322-324). 

17 Cf. F. Bovon, L ’tvangile selon Saint Luc (1,1-9,50) (Commentaire du Nouveau 
Testament Ilia; Geneve 1991) 153. 
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La tradici6n apdcrifa ha captado esta punta de la andcdota biografica: 
Jesus nino tenfa la sabidurfa de los adultos. La ha desarrollado con la falta 
de mesura propia de muchas de estas leyendas biogrSficas. En el Evange- 
lio de la Infancia de Tomds 6-8, la sabidurfa extraordinaria del Nino 
queda exaltada por la confusidn de su maestro Zaqueo ante la leccidn que 
le da Jesus sobre el sentido alegdrico de la primera letra del alfabeto 18 . 
El Nino, enojado con otro maestro que le ha golpeado, lo hace caer como 
muerto (c. 14), aunque lo cura luego en reconocimiento a un tercero que 
ha proclamado su sabidurfa (c. 15). Las variantes de la recensidn sirfaca, 
y, sobre todo, de la versidn eslavdnica, en el c. 6, subrayan aun mas el 
cardcter trascendente del Nino (que sdlo tiene 5 anos) y su revelacidn de 
misterios. El capftulo final parafrasea Lc 2,41-52 con bastante proximidad 
al texto lucano. Explica que "todos le observaban y se admiraban de que 
61, un nino pequeno, silenciase a los ancianos y maestros del pueblo al 
explicates las secciones principals de la Ley y los dichos de los profetas" 
(19,2) 19 . 

La amplia difusidn y popularidad del mundo de representaciones que 
arranca de Lc 2,41-52 ha podido facilitar la creacidn del log. 4A. Tam- 
bidn han podido incidir el contraste entre sabios y pequenos de Lc 10,21/ 
Mt 11,25 y la position del pequeno en Mt 18,2-4; pero los factores que 
han contribuido a estructurarlo no proceden directamente del campo evan- 
gdlico, sino de una mitologfa y poldmica gndstica de tipo valentiniano. 


II. EL ANCIANO Y EL NINO 


El niflo revelador 

El dicho gndstico de A transforma el contraste evangdlico de sabios y 
pequenos en una confrontacidn de anciano y nene. No se trata de un 
contraste generacional. Serfa atractivo poder ver aquf la huella de un 
fendmeno socioldgico y deducir que la propaganda gndstica habfa tenido 


18 Un eco de esta misma leyenda se encuentra sumariamente como relato de la 
infancia de Jesus en Epistula apostolorum 4 (15). 

19 Contra la opinion de J. Doresse, El Evangelio segAn Tomas. El Evangelio de los 
Evangelios (Madrid 1989) 151, no creemos que el log. 4 haya sido el modelo a partir 
del cual se ha construido el episodio del EvInfTom c. 6. Lo que este ofrece son 
extranas variaciones a partir del episodio lucano parafraseado en el c. 19. 
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particular dxito entre la gente joven. Igual que hoy dfa se habla de ciertas 
sectas "orientales" como otra droga para la gente joven. Sin embargo, no 
hay apoyo textual para suponer que el nino de siete dfas trate de remitir 
a un joven proselitista. La contraposici6n debe tener otro valor simbdlico. 

La tradici6n "Q" ha marcado la inferioridad del Bautista (el mds 
grande del tiempo de la Ley y los Profetas) respecto al mds pequeno del 
Reino (cf. Mt 11,11 /Lc 7,28). El EvTom conoce esta tradicibn, recogida 
en el log. 46, donde Jesus exhorta a los suyos a hacerse como ninos para 
conocer el Reino y ser mayores que Juan. El log. 46 es coherente con el 
log. 4; pero aquf no se trata de hacerse nino 20 , sino de preguntar a un 
nino de siete dfas. Puesto que la lectura sincrbnica del documento no nos 
explica este punto, buscaremos una aclaracidn en lectura diacrdnica de 
otras tradiciones que forman un amplio contexto histbrico, religioso. 

1. Creacidn o nacimiento en laprimera semana. Segun Jub 3, 8, Addn 
y la costilla que habfa de ser su mujer fueron creados en la primera 
semana. En la segunda semana (segun 3,6, en el sexto dfa de la segunda 
semana), Dios se la mostrd a Addn. El Apocalipsis de las Semanas hace 
decir a Henoc que nacid en la primera semana, cuando el juicio y la 
justicia aun duraban (1 Hen 93,3). Vemos, pues, la representacidn de una 
primera semana (de la creacidn o de las etapas de la historia) como 
sfmbolo de unidad y de perfeccidn. El nino de siete dfas podrfa ser un 
representante de la creacidn primordial. 

2. Nacimientos de niflos predestinados. El nacimiento de Nod queda 
narrado como el de un nino hermoso que, al abrir los ojos como rayos de 
sol, ilumina toda la casa y, al abrir la boca, habla con el Senor. Parece un 
hijo de los dngeles del cielo (1 Hen 106,1-19). En cambio, el relato 
hagddico del Gbnesis Apdcrifo de Qumrdn, al narrar el nacimiento mila- 
groso de Nod, refiere que su padre, Lamec, sospecha que su mujer lo ha 
engendrado de alguno de los dngeles cafdos. Lamec no atiende a razones 
y pide a su padre Matusaldn que vaya a preguntar a su padre Henoc, en 
trato familiar con los celestes (lQGnAp II). 

El libro de los Secretos de Henoc narra la concepcidn virginal de un 
hijo de la mujer de Nir (hermano de Nod). Al enojarse dste con su mujer 
por verla embarazada, ella cae muerta a sus pies. El caddver da a luz un 


20 


Cf. log. 21, 22, 37, 46. 
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nino que parecfa de unos tres anos, con un cuerpo perfecto, y que hablaba 
bendiciendo al Senor. Habfa un sello sacerdotal en su pecho. Se trata de 
Melquisedec (2 Hen 23,1-25). 

Josefo atestigua ampliaciones hagddicas sobre el nacimiento de Moisbs, 
nino hermoso (Ex 2,2). Su crecimiento en inteligencia y estatura iba por 
delante de su edad. Su belleza era llamativa (Ant. II 9,6. 230-231), pues 
era un nino de belleza divina y generoso espfritu (Ant. II 9,7. 232). Mds 
sobrio, Hch 7,20 se limita a decir que nacib hermoso a los ojos de Dios. 

Opinamos que estas leyendas del antiguo judafsmo quedan lejos del 
log. 4 21 . Aquf no se trata de un nino escogido, que trasluce la predilec- 
cibn celeste, predestinado a instrumento de Dios: uno de los grandes 
personajes de la historia biblica. El nino del log. 4 no es ni Jesus, que 
habla, ni uno de los discfpulos mencionados en el EvTom. Es cualquiera 
de los que poseen el conocimiento perfecto y son capaces de trasmitirlo. 

3. Los sietemesinos. En varios textos judfos y cristianos de los prime- 
ros siglos de nuestra era encontramos la curiosa nocibn de que algunas 
importantes figuras de los tiempos bfblicos (Isaac, Moisbs, Samuel, Marfa 
y Jesds 22 ) fueron sietemesinos 23 . Lo mismo dicen fiientes paganas de 
figuras mfticas como Apolo, Dionisio, Heracles y Euristeo o de algunos 
personajes como Julio Cesar; casi todos ellos considerados de origen 
sobrehumano M . Pero aquf no se habla de un sietemesino, sino de un 
ninito de siete dfas. 


21 Contra la interpretacion de Lelyveld (Leiden 1987) 26-27. Tampoco vemos que 
estas historias marquen un preludio del retomo al resplandor celeste que A dan posefa 
y que sera devuelto al hombre en la era escatologica. 

22 En el caso de Marfa, los testigos textuales se encuentran en el ProtoevSant 5,2; 
para Jesus, la cita del EvHeb del Ps. Cirilo de Jerusalen y Epifanio, Panarion 51,29,3. 

23 Cf. P. W. van der Horst, "Seven Months Children in Jewish and Christian 
Literature from Antiquity", en Essays on the Jewish World of Early Christianity 
(Freiburg [Schweiz] - Gottingen 1990) 233-247 (en 233). 

24 Horst, a. c. , 246, concluye que en la antiguedad un nacimiento tras solo seis o 
siete meses se atribufa practicamente solo a personas engendradas por seres divinos o 
cuya concepcion habfa sido milagrosa. Esta conclusion nos parece desmesurada. Mas 
acertada juzgamos su apreciacion del motivo como un caso de influencia griega sobre 
el judafsmo y el cristianismo a traves del judafsmo helenfstico (p. 247). 
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4. El niflo de siete aflos de los naasenos. Hipdlito 25 da la siguiente 
cita de un EvTom usado por los gndsticos naasenos: "El que me busca me 
hallard entre los ninos de siete anos. Escondido allf me manifestard en el 
decimocuarto e<5n" 26 . Aquf los tdrminos remiten a especulaciones gndsti- 
cas 27 . Los naasenos combinaban en sus comentarios Escritura, mitolo- 
gia, filosoffa y ciencia. Segun una teorfa estoica de antropologia, el alma 
y sus facultades sdlo alcanzan su desarrollo completo en el ser humano a 
partir del sdptimo ano 28 . 

Es por un nifio de siete dfas (EvTom) o siete anos (EvTom naaseno) 
por quien se llega al conocimiento del lugar de la vida (EvTom) o de 
Cristo y el Reino (Naaseno). De haber alguna vinculacidn literaria entre 
ambos dichos, nuestro log. 4 estarfa en la fuente y el dicho naaseno serfa 
el comentario, tan frecuente en la tradici6n literaria de esta secta. 

Hay que situar en la misma lfnea de historia de la tradicidn el dicho del 
Salmo de Herdclides en el Salterio Maniqueo copto: "Los viejos canosos, 
son los ninos pequenos quienes los instruyen. Los que tienen seis anos 
instruyen a los que tienen sesenta" 29 . Es una pardfrasis que fusiona las 
miras del log. 4 con las representaciones de EvInfTom 6-8. Otra variante, 
en el mismo ambiente contextual, la da el pasaje del Sobre los dogmas de 
los Maniqueos (2,4) de Alejandro de Licdpolis: Cristo habrfa venido al 
mundo a la edad de siete anos, con unos sentidos ya organizados 30 . 


25 Refutatio V 7,20. 

26 W.-R. Schoedel, "Naassene Themes in the Gospel of Thomas": VigChr 14 
(1960) 225-234, nota que el enfasis en la conexi6n entre hombre interior y Reino (el 
Reino para los naasenos es un simbolo del hombre interior) es propio del EvTom y de 
los Naasenos. Ve apoyada la hipotesis de que el EvTom es un documento naaseno, 
compilado o enteramente redactado por miembros de esta secta. Tambien O. Hofius, 
"Das koptische Thomasevangelium und die Oxyrhynchus-Papyri Nr. 1, 654 und 655": 
EvTh 20 (1960) 21-41, 182-192 (en 32-39), atribuye la variacion respecto a nuestro 
logion a cita libre de los naasenos o a reproduccion incorrecta de Hipdlito. Pero las 
diferencias entre ambos dichos hace pensar en dos recensiones muy divergentes o en 
obras diversas. 

27 Cf. R. Kasser, L ’Evangile selon Thomas. Presentation et commentaire theologi- 
que (Neuchatel 1961) 34-35. 

28 Doresse (Madrid 1989) 150, entiende que este septimo ano corresponde al 
decimocuarto eon. 

29 Cf. Stroker (Atlanta 1989) 95. 

30 Citado por Doresse (Madrid 1989) 151. 
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5. El "stptimopstquico". De atenernos a especulaciones sobre la Op¬ 
tima hora, el sdptimo dfa o el sdptimo cielo, el nino podrfa representar la 
esfera de lo "psfquico". Los valentinianos llamaban Hebddmada a la sus- 
tancia "psfquica" (intermedia entre la "pneumdtica" o espiritual y lo ma¬ 
terial) 31 ; pero no es este el caso, por ser el nino quien va a dar la vida. 

6. El niflo = el hombre pneumdtico. Segun la interpretacidn filoniana 
de Gn 1,27, el Addn andrdgino prototfpico es creado en el sexto dfa. La 
plasmacidn del hombre terreno quedarfa relatada en Gn 2,7, desconectada 
de toda cronologfa precisa (cf. Gn 2,5). En esta segunda creacidn situaban 
gndsticos como los valentinianos la entrada del elementos pneumdtico en 
la humanidad junto con el hdlito de vida, psfquico, del Demiurgo. El nino 
de siete dfas del EvTom podrfa ser la unica huella llegada a nosotros de 
un calendario gndstico sobre el origen del hombre pneumdtico. Mds 
gendricamente, y con mayor confianza, podemos entender que el nino de 
siete dfas estd viviendo la semana perfecta y, por lo tanto, antes de la 
cafda 32 . 

7. El nino = el Salvador gndstico. El Nino que da la vida puede ser 
el mismo revelador de que habla Valentin 33 . Como el Salvador y primo- 
gdnito de Addn, Set aparece en muchos textos gndsticos como "el (var<5n) 
nino". En la mitologfa gndstica, Set era una de las mds claras manifesta- 
ciones del Nino-Salvador (motivo comun en la literatura antigua). El Nino 
del Nino puede haber sido originalmente, en algunas corrientes gndsticas, 
el hijo del Set celeste, o la aparicidn escatoldgica del Set histdrico 34 . 


31 Segun Hip61ito ( Ref VI 32,7), los valentinianos llamaban Hebddmada (tambien 
Region intermedia y Anciano de los dfas) a la sustancia psfquica de la que es el 
Demiurgo del mundo. En la exegesis de Herakleon a Jn 4,52 (Frg 40 = Orfgenes, In 
I oh Xm 424), la "septima hora" caracteriza la naturaleza psfquica del curado. Cuando 
Y. Janssen, "L’Evangile selon Thomas et son caractere gnostique": Mas 75 (1962) 301- 
325, en pp. 302-304, alega que Heracleon al interpretar esa "septima hora" viene a 
decir que el septimo dfa es el dfa del Reposo = Vida Etema y que esto es, verosfmil- 
mente, lo que simbolizan los siete dfas para Tomas, no esta en la exegesis de Hera¬ 
cleon, sino en el comentario del mismo Orfgenes {In Ioh XIH 408), quien se limita a 
decir que siete es el numero del reposo. 

32 Cf. H. C. Kee, " 1 Becoming a Child ' in the Gospel of Thomas": JBL 82 (1963) 
307-314 (en 311-312). 

33 Valentin ( Frg 7 = Hipolito, Ref VI 42,4) decfa haber visto a un nino pequeno, 
recien nacido, a quien pregunto quien era y le respondio que era el Logos. 

34 Cf. G. A. G. Stroumsa, Another Seed . Studies in Gnostic Mythology (NHSt 24; 
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Tambidn Zostrianos 35 presenta al Revelador como nino. En el Apocalip- 
sis de Pablo (NHC V 2: 18,6-21), Pablo pasa del nivel de psfquico a 
pneum&ico gracias al encuentro con el muchachito que hace para 61 las 
veces de revelador celeste. Podemos dudar si el nino representa al Resuci- 
tado, al propio espfritu de Pablo o a su dngel consorte; pero la escena 
abre paso al dxtasis en que el pneumdtico toma plena conciencia de su 
destino divino y de la identidad de esencia entre los pneumdticos 36 . 

En todo caso, en el EvTom log. 21, 22, 37 y 46 el nino es el sfmbolo 
del perfecto gndstico. Aqufla invitaci6n metafdrica de los candnicos a ser 
como ninos ha sido sustituida por la visidn especulativa del nino como ser 
asexual. El nino representa al que se ha transformado en lo que era Addn 
al comienzo: un ser de inocencia asexual 37 . El trasfondo de estas ideas 
parece remontarse a especulaciones judfas sobre el Addn original andrdgi- 
no, "uno" 38 . 

Los "pequenos" llega a ser una autodenominacidn de los gndsticos 39 . 
Es a ellos a quienes corresponde el conocimiento del Padre 40 . Tambidn 
en el log. 22, como en el log. 4, el tema de la unidad sigue de inmedia- 
to 41 . 

Podemos concluir que el nino de siete dfas remite a cualquier gndstico, 
consciente de su origen en el Pldroma divino, poseedor del conocimiento 
salvffico correspondiente y capaz de transmitirlo. 

El Anciano que preguntard 

A primera vista, el Anciano podrfa ser el mismo Anciano (Dios del 
AT) 42 que, en el ApocPabl 43 , interroga a Pablo cuando este asciende 


Leiden 1984) 77-79. 

35 NHC Vm 1: 13,1-14; 45, 1-4. 

36 Cf. R. Trevijano, "El Apocalipsis de Pablo (NHC V 2: 17,19-24,9). Traduccion 
y comentario", en Quaere Paulum. Misceldnea homenaje a L. Turrado (Salamanca 
1981) 217-236 (en 226-231). 

37 Cf. Kee, JBL (1963) 307-314. 

38 Cf. A. F. J. Klijn, "The ' Single One ' in the Gospel of Thomas": JBL (1962) 
271-278. 

39 Cf. EvVer: NHC I 3: 19,27-20,6; ApocPe: NHC VH 3: 80, 8-16. 

40 EvVer: NHC I 3: 19,27-20,6. 

41 Cf. Janssen, Mus (1962) 302-304. 

42 Cf. Dn 7,13.22.27. 
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a trav6s del sdptimo cielo; pero tras las respuestas se mantiene ensimisma- 
do en su creacidn inferior 44 . La gnosis valentiniana contaba con una 
salvacidn de este Demiurgo, sacado de su ignorancia respecto al dmbito 
divino, en el umbral del Pldroma divino, el octavo cielo. 

Aunque lo psfquico es incapaz de la vida pneumdtica y, por lo tanto, 
de entrar al Pldroma, donde regresan los pneumdticos que de 61 salieron, 
podria arguirse que el dicho distingue entre el "lugar de la vida" (el 
Pldroma) y el vivir. Este podria hacer referencia a esa culminacidn escato- 
ldgica de los psfquicos que se salvardn. Una vida superior a la psfquica sin 
llegar a ser la pneumdtica. 

Sin embargo, no podemos optar por esta interpretation, porque el vivir 
no puede ser otro que el que corresponde al lugar de la vida. Es el vivir 
pneumdtico propio de los integrados en el Pldroma divino y de los que 
acaban por descubrir que proceden de 61. 

Es coherente que esta conception tuviese aplicaciones "eclesioldgicas". 
El Anciano es sfmbolo de todo aquel que, abandonando antiguas tradicio- 
nes religiosas (paganas, judfas o cristianas eclesidsticas), se convierte a la 
gnosis. 

El log. 4 prosigue pues la poldmica del log. 3. El texto griego de este 
ultimo puede reflejar el ambiente de una comunidad gndstica cuyos 
miembros se sienten atrafdos o presionados por controversistas eclesidsti- 
co. En cambio, la versidn copta parece reflejar la situacidn de gn6sticos 
que estdn oficialmente bajo el liderazgo eclesidstico, pero siguen atenidn- 
dose a su doctrina secreta. Como el ApocPe y el TestVer 45 , los log. 3 
y 4 son documentos de la contraposicidn entre el cristianismo gndstico y 
el ortodoxo 46 . Sdlo que el log. 4, lo mismo que el "fncipit" 47 , es aun 


43 NHC V 2: 22,24-23,28. 

44 En el ApocPabl el Anciano, el Dios del AT, que no quiere que Pablo se aleje de 
el, viene a ser como un sunbolo de la Iglesia catolica, que trata de aferrarse a Pablo 
como a su maestro frente a las doctrinas gnosticas. Cf. Trevijano, a.c. , 235. 

45 Cf. K. Koschorke, Die Polemik der Gnostiker gegen das kirchliche Christentum. 
Unter besonderer Berilcksichtigung der Nag Hammadi-Traktate "Apokalypse des 
Petrus" (NHC VII3) und "Testimonium Veritatis" (NHC 1X3) (NHSt 12; Leiden 1978), 
que alude al log. 13 (p. 33, n. 27) y al "mcipit" del EvTom (p. 202, n.23), pero no 
a los log. 3 y 4. 

46 Cf. R. Trevijano, "La escatologia del Evangelio de Tomas ( logion 3)": Salmant 
28 (1981) 415-441 (en 416). 

47 En que se reclama al lector que llegue a encontrar esa clave de interpretacion, 
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mds proselitista que pol6mico. Se cuenta con que aun entre los dirigentes 
eclesidsticos los haya dispuestos a dejarse catequizar por los maestros 
gndsticos. 


III. LA CUESTION DE LA VIDA 

Las preguntas se refieren en el EvTom a dos clases de cuestiones: las 
propiamente gndsticas 48 y las prdcticas. Entre las primeras estd la del 
log. 4 sobre el lugar de la vida, con el consiguiente resultado. Las del log. 
50 sobre "el signo del Padre" 49 . La de los condiscfpulos a Tomds, en 
el log. 13, sobre las palabras inefables que le acaba de decir Jesus. Tam- 
bien las de los discfpulos a Jesus aludidas en el log. 92 50 . 

En conexidn con las anteriores queda el planteamiento de la postura 
gndstica respecto a las prdcticas religiosas mds corrientes: ayuno, oracidn, 
limosna, prescripciones alimenticias 51 y, todavfa, la misma circuncisi6n 
(log. 53). 

La cuestidn del lugar de la vida se explicita mds en el log. 24: es el 
lugar donde estd Jesus, que es necesario buscar. En la conception gndsti¬ 
ca, el Lugar debe ser asimilado a la esfera de lo eterno, absoluto, pleno. 
Evidentemente, no es ffsicamente localizable. Jesus, como el Reino, no es 
"interior" ni "exterior". Estd a la par "dentro" y "fuera". Es inmanente 


que no es otra cosa que la doctrina gndstica. Cf. R. Trevijano, "Gnosticismo y herme- 
neutica (Evangelio de Tomas, logion 1)": Salmant 26 (1979) 51-74. 

48 Hay tres puntos en que el EvTom subraya la incomprension de los discfpulos y 
que deben de corresponder a las dificultades mas tlpicas del catecumeno gnostico. Son 
las cuestiones sobre la identidad de Jesus (cristologfa), la escatologla futurists y la 
referenda al AT. Cf. R. Trevijano, "La incomprension del los discfpulos en el Evange¬ 
lio de Tomas", en E. A. Livingstone (ed.), Studia Patristica XVH (Oxford-New York 
1982) 243-250. 

49 El log. 50 da una muestra de las respuestas al cuestionario fundamental del 
gnosticismo, sea como confesion de fe, sea dentro del mito del ascenso escatologico. 
Cf. R. Trevijano, "Las cuestiones fiindamentales gnosticas", en E. Romero Pose (ed.), 
Pleroma. Miscelanea en homenaje al P. A. Orbe (Santiago de Compostela 1990) 243- 
256 (en 251-252). 

50 El log. 92 apoya la idea de que Jesiis no dio ensenanza esoterica a sus discfpulos 
hasta despues de la resurreccion. Cf. R. Summers, The Secret Sayings of the Living 
Jesus. Studies in the Coptic Gospel According to Thomas (Waco, Texas 1968) 18-19. 

51 Cf. R. Trevijano, "Las practicas de piedad en el Evangelio de Tomas (log. 6,14, 
26 y 104)": Salmant 31 (1984) 295-319. 
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y trascendente. En la segunda parte del log. 24, el lugar donde estd Jesus 
es la luz o el hombre de luz, que parece corresponder al "yo" autdntico 
del espiritual, de cada uno de esos "hijos de la Luz", que son los espiri- 
tuales 52 . El Comienzo (log- 18) llega a ser sfmbolo de ese Lugar en que 
sdlo hay solitarios (log. 23). El Comienzo es tambidn el Fin, pues ambos 
son el Reino, de donde se viene y adonde se ha de volver (log. 49). Segun 
los log. 24 y 77, Jesus y el Reino son iddnticos con la Luz. La Luz de la 
que uno viene y que brilla dentro de un hombre como su misma esencia 
(log. 24) 53 . 

El tema de la vida se encuentra en muchos logia 54 . Es la cuestidn 
clave de los log. 58 y 59. El que, pese a todas las dificultades, se recono- 
ce como gndstico ha encontrado ya la vida. La que Jesus atribuye a su 
verdadera Madre celeste en contraste con la que pudo darle la madre que 
le engendrd (log. 101) 55 . Quien mira al Viviente, el que estd atento a 
sus palabras, es quien escuchando al maestro se reconoce como integrante 
de la esfera divina y destinado a volver a ella. Muere, en cambio, quien 
no aprovecha esta oportunidad y trata en vano de buscar al autdntico 
Salvador en la gran Iglesia. 

El logion 4B 

Se puede rastrear el "Sitz im Leben" de este dicho en la tradicidn 
apocalfptica. Es un mashal sobre el vuelco escatoldgico. Sus varios usos 
en la tradicidn sindptica lo mantienen dentro de esta orientacidn 56 . El 
logion 4C lo prosigue con la idea de la unidad, que es su concepto teold- 


52 Cf. H.-C. Puech, "Doctrines esoteriques et themes gnostiques dans l’fivangile 
selon Thomas": AnColF 69 (1969/70) 269-283 (en 277-283). 

53 Gf. B. F. Miller, "A Study of the Theme of 1 Kingdom ' - the Gospel according 
to Thomas: logion 18”: NT 9 (1967) 52-60 (en 56-59). 

54 Inc. y log. 1, 3, 4, 11, 18, 19, 37, 50, 52, 58, 59, 60, 61, 85, 101, 111 y 114. 

55 El log. 101C es una creacion gnostica que contrapone la filiacion carnal y la 
filiacion divina. La verdadera Madre dadora de vida debe ser el Espfritu Santo, ya 
mencionado en el log. 44. Cf. R. Trevijano, "La Madre de Jesus en el Evangelio de 
Tomas (Logg. 55, 99, 101 y 105)”, en In Medio Ecclesiae. Misceli ania en homenatge 
al prof. Dr. lsidre Coma i Civit (Barcelona 1989) 257-266 (en 261-263). 

56 Me 10,31 / Mt 19,30 lo recogen, acordes con el sentido original del dicho, en 
secuencia de una promesa escatologica. Tambien parece tener este alcance en la 
conclusion de la parabola de los trabajadores enviados a la vina en Mt 20,16 y en la 
escena de juicio de Lc 13,30. 
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gico predilecto. Como en otras ocasiones 57 , el EvTom usa dichos sindp- 
ticos con otro objetivo, formando nuevos dichos gndsticos (cf. log. 
22) 58 . Con el comentario que ofirece el vincularlo con A, el log. 4 anti- 
cipa el vuelco escatoldgico a la situaci6n proporcionada por el conoci- 
miento gndstico en esta vida. 

El logion 4C 

Aunque la conexidn sintdctica sea clara, el contenido de la frase final 
(4C) conecta demasiado bruscamente con lo anterior. El redactor estd 
particularmente interesado por el tema de la unidad originaria 59 . En el 
log. 22 queda explicada la semejanza de los gndsticos con los pequenuelos 
(log. 21), en cuanto que dstos son sfmbolo de la reduccidn a unidad de 
toda dualidad, particularmente la sexual. El tdrmino "uno" enfdtico es 
equivalente al de elegido o salvado. Originalmente el hombre era "uno", 
pero llegd a ser "dos". Por eso hay que hacer de los dos uno (log. 106). 
Para salvarse ha de volver a su estado original, superando la divisidn de 
la humanidad en varones y hembras 60 . Aquf entra en juego la concep- 
ci6n de Addn como ser de inocencia asexuada, semejante a la del ni- 
no 61 . Quien de este modo se hace uno, queda cualificado para entrar en 
el Reino, volver al estado primitivo, como lo describe el log. 49. Se logra 
bebiendo las palabras de la boca del Revelador hasta identificarse con dl 
(log. 108). 

La expresidn "y serdn uno s<51o" del log. 4 se repite en el log 23, que 
combina el tema del regreso a la unidad con el del escaso numero de 
elegidos. 

La tradicidn sindptica sobre la revelacidn a los pequenos (Mt 11,25- 
26/Lc 10,21) y el hacerse pequeno para ser mayor en el Reino (Mt 18,1-5 
par), junto con los desarrollos legendarios del episodio del Nino entre los 
maestros (Lc 2,46-47), constituye el trasfondo de representaciones prdxi- 


57 Cf. log. 16, 46, 62, 68, 92, 101. 

58 Cf. W. Schrage, Das Verluilttiis des Thomas-Evangeliums zur synoptischen 
Tradition und zu den koptischen Evangelienubersetzungen. Zugleich ein Beitrag zur 
gnostischen Synoptikerdeutung (BZNW 29; Berlin 1964) 32-33. 

59 Cf. log. 22, 23, 48, 106, 108 y 114. 

60 Cf. Klijn, JBL (1962) 271-272. 

61 Cf. Kee, JBL (1963) 312. 
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mas a la configuration del log. 4A. Sin embargo, el factor mds inmediato 
se encuentra en el motivo mitoldgico de la ascensidn escatoldgica del 
gndstico, interrogado por los arcontes celestes o el mismo Dios del AT. 

El log. 4 continua la poldmica del log. 3. La acentua con el comentario 
del dicho 4B (en su doble aspecto de referencia al vuelco escatoldgico y 
de crftica a los dirigentes eclesidsticos), aunque el log. 4 abre un cauce al 
proselitismo gndstico al identificar al anciano con el exponente de otras 
tradiciones religiosas o, en concreto, los eclesidsticos y sus dirigentes. El 
nino es el tipo del gndstico que posee y trasmite la gnosis. 




NACIMIENTO Y VERDAD DE JESUS ANTE PILATO 


Antonio Vicent Cernuda 

Iglesia Nacional Espanola 
Roma 


Yo para eso he nacido y para eso he venido al mundo (Jn 18,37) 
parece, a primera vista, que repite el mismo concepto de un modo retdrico 
y redundante 1 : el hecho humano de nacer o venir al mundo. Pero el 
estilo del evangelista es, al contrario, muy cenido, capaz de decir con una 
palabra varias y aun encontradas ideas 2 , y siempre ajeno desde luego a 
toda exuberancia verbal insignificante. Es aconsejable, pues, sospechar en 
cada oracidn un sentido propio y bien diferenciado y especffico. Como 
Jesus tuvo en el fondo dos nacimientos, uno de Dios y otro de Marfa 3 , 
parece lo m£s Idgico atribuir Yeyewrpai al primero y £A.f]XA)0a eiq xov 
Kooftov al segundo. Es verdad que Pilato, en carne y hueso, s<51o podfa 
entender yeyewriijm como generacidn estrictamente terrestre, pero el 
evangelista tal vez calculd las cosas de otro modo, suponiendo en el 
gobernador, en vista de la identidad misteriosa del interrogado, un desaso- 


1 "... die pleonastische Ausdrucksweise dass er 1 dazu 1 geboren und dazu in die 
Welt gekommen ist 1 " (R. Schnackenburg, Das Johannesevangelium HI [Freiburg-Ba- 
sel-Wien 2 1976] 286). 

2 "Si le lexique de Jean est reduit, ses mots sont lourds de sens et peuvent evoquer 
plusieurs pistes [...] Tout y est concentre; decrit-on, c’est par un simple trait de plume" 
(H. van den Bussche, Jean [Bruges 1967] 9). 

3 De ambos trata (entiendase bien: de Jesus, no del Logos ) Jn 1,13s, como hemos 
expuesto sucesivamente en: "La doble generacidn de Jesucristo segun Jn 1,13.14": 
EstBib 40 (1982) 49-117; 313-344; "Non da sangui in mezzo all’Incamazione di Gv 
1,13.14": Sangue e Antropologia nella Liturgia II (a cura di F. Vattioni; Roma 1984) 
581-603; "La huella cristologica de Jn 1,13 en el siglo II y la insolita audacia de esta 
formula joanea": EstBib 43 (1985) 275-320. Sobre la concepcion virginal en Juan, cf. 
ademas nuestro estudio "El domicilio de Jose y la fama de Maria": EstBib 46 (1988) 
12-18. 


Estudios Biblicos 50 (1992) 537-551 
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siego initial que aumentarfa luego, cuando Jesus fue acusado de que se 
hacfa hijo de Dios (19,7s) 4 . De manera semejante, Pilato tenia que com- 
prender £Ax]A/i)0oc eiq xov kogihov como nacimiento ajeno a la encar- 
nacidn, por mucho que tal formula la envolviese sin lugar a dudas, en 
conformidad con Jn 1,9 5 ; 3,17.19; 6,14; 9,39; 10,36; 11,27; 12,46; 
16,28 y 17,18. 

Se transparentan, pues, dos perspectivas contrapuestas: la presunta y 
superficial del que escucha y la hondamente cristoldgica del que habla. 
Pero, por desgracia, los exegetas se muestran en neto desacuerdo, pues 
mientras que para unos las dos expresiones significan lo mismo, para otros 
la primera declara, como cosa obvia, el nacimiento humano o encarna- 
ci<5n, en tanto que la segunda se refiere al ministerio publico 6 . Mas esta 
exegesis es desde luego improbable, porque el venir al mundo de Jesus 
constituye una formula encarnadora tipica del evangelista. Ahora bien, 
tampoco es convincente la doble e inerte afirmacidn con idtiitica sustan- 
cia, pues esta pomposidad ya hemos dicho que se opondrfa de modo 
radical al estilo joaneo 7 . ^Habrd que contentarse pensando que yeyewri- 


4 R. Bultmann supone que el temor primero de Pilato file "vor den Juden -vor der 
Welt" {Das Evangelium des Johannes [Gottingen 9 1964] 511); pero el temor de la 
filiacion divina, que le hace temer mas en 19,8, parece mejor antecedente, si antes a 
Yeyewnpai se le atribuye un sentido misterioso. Entender paAAov como en gran 
manera (asf van den Bussche, Jean, 505s) aleja del uso joaneo; cf. sobre todo el giro 
y las ideas de 5,18. 

5 Cf. Vicent Cemuda, "Enganan la oscuridad y el mundo; la luz era y manifiesta 
lo verdadero": EstBib 27 (1968) 159-166. 

6 Ya H. A. W. Meyer resumia perfectamente el debate: "yeyew. und elq T. 

Koap.) soil nach Grot., Liicke u. de Wette die Geburt und den amtlichen Auftritt 
bezeichnen; eine Scheidung, welche durch das Johanneische £pxea0oa eiq T. Koap., 
worin die Geburt mit begriffen ist (3,17. 9,39. 11,27. 12,47. 16,28) nicht gerecht- 
fertiget wird. Das elq T. Koap. stellt die Geburt noch einmal, aber nach ihrem 

specifischen hohem Wesen, als Eintritt des Gottgesandten in die Welt dar, so dass das 
gottliche dcTioaxeAXciV elq TOV Koapov (3,17. 10,36. 17,18) correlat ist. Das Gekom- 
mensein in die Welt verhalt sich zum Begriff des Geborenseins , wie das Verlassen der 
Welt (16,28) und zum Vater Gehen zum Begriff des Sterbens" ( Handbuch iiber das 
Evangelium des Johannes [Gottingen 4 1862] 526). En lo sucesivo no cambiaron las 
posturas; cf. M. J. Langrange: " 1 je suis venu dans le monde 1 n’imposait pas la 
croyance a une origine divine, mais indique plutot le ministere public" ( Evangile selon 
saint Jean [Paris 1925] 477); o C. K. Barrett: "The birth of Jesus is nowhere else 
explicitly mentioned (see on 1.13); it is synonymous with his entry into world" {The 
Gospel according to St John [London 2 1978] 537). 

7 El enfasis repetitivo constituirfa una vulgaridad insolita. "Nulle part la moindre 
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|iai se dirige a Pilato, para que entienda la sencillez del nacimiento, y 
£A.f)X\>0oc eiq xov koo|iov, al revds, para que no entienda el secreto de la 
encarnacidn 8 ? 


I. LA GENERACION DE JESUS Y LA VERDAD 

Es factible, sin embargo, salir del atolladero, si se aplica a Y£Y£WTi|j.oci 
la regia que conocemos por precedentes estudios. Los autores del Nuevo 
Testamento en general se abstuvieron de recurrir al verbo ysvvaco para 
expresar la generation humana de Jesus, por la razdn evidente de que esta 
voz alojaba en su entrana semdntica la siembra viril, y la concepcidn del 
hijo de Marfa no reconocfa tal origen, es decir, habfa sido causada huma- 
namente por la sola virtud fisioldgica de la madre. El apuro expresivo 
para enunciar la concepcidn virginal se hace patente en el caso de Pablo, 
que debe acunar un circunloquio que evite todo tdrmino propiamente 
generativo, para dejar bien sentado que Jesus, en la encarnacidn, no habfa 
tenido iddntico origen que el de los hombres. Asf, por ejemplo, en Flp 
2,7: iv 6|iouo|J.(m dcvGpcoraov yevoiievoq = viniendo a ser por un medio 
semejante al de los demds hombres 9 . Mateo y Lucas inventan la contra- 
posicidn entre tuckd y yewdo); el primero con cierto recato, el segundo 
con descaro 10 . Clausuraron aquel verbo en la drbita materna y les sirvid 


vulgarite (si ce n’est peut-etre le dernier verset du ch. XXI qui ne doit pas etre de la 
main de Jean) (E. B. Alio, "Jean": SDB 4, 826). 

8 A este artificio recurre mas o menos Bultmann, aunque sin ocultar que la union 
de ideas es desconcertante: "paradox verbunden" ( Johannes , 507). 

9 Cf. Vicent Cemuda, "La genesis humana de Jesucristo segun San Pablo": EstBib 
37 (1978) 57-77; 267-289. Allf se analizan los cuatro casos (Rom 1,3; 8,3; Gal 4,4; 
Flp 2,7), donde Pablo se debate esforzadamente por expresar encarnacidn y concepcidn 
virginal , pese a la carencia del lenguaje apropiado. D. Edwards, hace ya medio siglo, 
habfa indicado yevoiievoq como un rasgo de la concepcion virginal en el corpus 
paulinum ; asf lo advertimos en "La intencion de fcv yotaTpt en Lc 1,31": In medio 
Ecclesiae. Misceliania I. Goma Civit (RCT 14 [1989]) 177 14 . Es tambien verosfmil que 
Pablo aprovechase el rodeo verbal al que obligaba el vacfo de terminologfa adecuada, 
para eludir plena claridad en un asunto vidrioso, donde amenazaban tanto la infamia 
(de Jesus, de Marfa, de Jose) como la incredulidad concomitante. Cf. nuestro estudio, 
"Domicilio", passim y notas 57s. 

10 Cf. Vicent Cemuda, "El paralelismo de yewd) y TIKTCO en Lc 1-2": Bib 55 (1974) 
260-264; "La dialectica yewd>-TiiccG) en Mt 1-2": Bib 55 (1974) 408-417. 
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asf para aplicarlo a la concepci6n virginal, en contraste abierto con el 
concurso viril, que se enraizaba asf con el mayor enfasis posible exclusi- 
vamente en yewa© 11 . Cuando el dngel de Lucas le dice a Marfa conce- 
birds (1,31), se ve forzado a usar el verbo O'oXXap.pdv©, que inclufa 
desde luego la participation del vardn, como denota con evidencia la 
utilization del prefijo avv; pero esta apariencia de concurso viril queda 
en el acto neutralizada, porque la presunta redundancia £v yaoxpi no era 
tal, sino la expreskin de la causa biolOgica unica que producfa el embridn: 
Concebirds por, a causa del vientre 12 . Es decir, aquf Lucas extirpd el 
valor seminal de <xoXXcc|ipdv© y le abri<5 el camino para que pudiera 
declarar en lo sucesivo por sf solo la concepcidn virginal. 

Juan discurrecomo Mateo y Lucas, confiriendo a yewa© una endrgica 
signification generativa, seminal; lo que quiere decir que tambiOn para 61 
es inaplicable al nacimiento humano, virginal de Jesus. Por eso expresa 
Oste, por sistema, con un circunloquio encarnador: venir al mundo. Sigue 
de este modo en parte el mOtodo del andnimo autor de Hebreos, que 
tampoco usa ningun verbo procreador para declarar el nacimiento humano 
de Jesus, sino la combinaciOn de eiady© con 6 JtpwxoxoKoq (1,6), donde 
el valor de concepcidn virginal se hace bien visible, segun la fimcidn 
materna unilateral atribuida ya por Mateo y Lucas a xikx© 13 . Pero Juan, 
en el evangelio u , no cede al uso de este verbo nunca para manifestar 
el nacimiento terrestre de Jesus. Se dirfa que la conventional restriccidn 


11 El uso de ambos verbos en el Antiguo Testamento no cuenta, naturalmente, 
porque el empleo diferenciado del Nuevo Testamento depende del hecho insolito de la 
concepcion virginal. Cf., de todos modos, las reservas de S. Munoz Iglesias, Los 
evangelios de la Infancia II (Madrid 1986) 8s. 

12 Cf. Vicent Cemuda, "Lc 1,31", 176-178. 

13 Cf. Vicent Cemuda, "La introduccion del Primogenito, segun Hebr 1,6": EstBib 
39 (1981) 107-153. Entresacamos de este estudio dos frases aisladas que hacen al caso: 
"npcOTOXOKO^ suscita [...] la idea de la encamacion precisamente con un como generati¬ 
ve o concepcidn virginal' (p. 126); "Es claro que el uso de eiady© en lugar de 
1 engendrar 1 o 1 nacer 1 tenia un valor literario, eufemistico, y por eso se comprende 
muy bien que el autor de Hebr lo aprovechase, si se hallaba en la necesidad lingufstica 
de evitar cualquier verbo especlficamente generativo, que portaba en si, sin remedio, 
la carga seminal" (p. 130s). 

14 Otro es el caso del Apocalipsis, pues en 12,4.5.13 aparece cinco veces TtKTCO y 
ninguna yewaci), lo que da a entender que usa el lenguaje mariologico, virginal de 
Mateo y Lucas. Cf. Jn 16,21, donde se suceden con naturalidad ambos verbos, en vista 
de que no se trata de un pasaje cristologico. 
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de los dos evangelistas de la infancia no le convence, no purifica en su 
opini6n 'ri.KXto de toda raigambre viril. Viceversa, yewa® se le ofrece 
pletdrico de virtud generativa, seminal, de suerte que no tiene inconve- 
niente en afirmar que Jesus, que decia que su padre era Dios, haciindose 
igual a 61 (5,18), efectivamente, habfa nacido de Dios: £k 08o 6 ^yewq^ri 
(1,13). La procreacidn teogdmica queda descartada, puesto que el naci- 
miento humano se declara a continuacidn: porque en cierto modo el Verbo 
se hizo came 15 . Como de costumbre, la concepcidn en sf queda velada, 
porque no hay palabra para expresar su hechura virginal 16 . 

La simetria entre la doble generacidn del Prdlogo y el nacimiento ante 
Pilato es palpable 17 , aunque las diferencias sean tambidn sensibles. El 
sujeto pasivo de ambas generaciones, Jesus, que es el que ahora habla de 
su identidad originaria, cambia los aoristos por perfectos rotundos. La 
razdn de ello se comprende sin dificultad. En el Prdlogo, nacid de Dios, 
porque Jesus, efectivamente, en un momento dado nacid, no habia existi- 
do de siempre; y lo mismo vale, claro es, para el se hizo came. Pero en 
la confesidn ante Pilato, el acusado debe declarar quien es, no cdmo vino 
a ser lo que es, y ello sobre todo porque su ser estd ordenado al testimo- 
nio de la verdad. Ahora bien, en esta perspectiva, el hecho de que yeye- 
vvr||j.ai prescinda de £k Geou, denota una cautela elfptica frente a Pilato 


15 Cf. Vicent Cemuda, "Doble generacion", 328-338; "Huella cristologica”, 307- 
315. Reproducimos el arranque de esta segunda consideracion: "La intencion original 
de la pareja Jn 1,13.14, que luego se fue ocultando y perdiendo a lo largo de los siglos, 
fue principalmente esta: presentar de golpe, en su smtesis viva, la filiacion divina de 
Jesus. Aquel hombre habia sido hijo de Dios porque habia nacido de el (v. 13), ya que 
era el Logos encamado (v. 14), y este, el Logos, era el hijo preexistente de Dios. La 
presencia del seminal yewcojiai en el v. 13, en contraste con el yivopai factico del v. 
14, garantizaba la propiedad genesica de nacid de Dios , que se referfa, naturalmente, 
pues no era teogamico, al Logos". 

16 "Pues ocurre, en verdad, que al seminal yew&jLiai se le contrapone inmediata- 
mente yivo|iCXl, que habfa sido el verbo paulino para expresar la encamacion parteno- 
genetica. Apenas se puede dudar, por tanto, que este contraste de voces esta calculado 
con esmero y que responde, por consiguiente, a las dos generaciones que hacen al caso: 
la preexistente del Logos, expresada por el energico feyewflChl y la partenogenetica del 
Mesfas, que denota sutilmente ^yevSTO siguiendo las huellas de Pablo" (Vicent Cemuda, 
"Doble generacion", 332). 

17 A. Loisy acertaba, servatis servandis , al afirmar: "II n’est pas temeraire de voir 
dans ce passage une reference implicite a l’endroit du prologue ou il est dit que le 
Christ ’est ne de Dieu’ et que 1 nous avons vu sa gloire 1 " {Le Quatrieme livangile 
[Paris 1903] 850). 
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que no deja de recalcar sabiamente la incompatibilidad lingitfstica entre 
yevvdo) y la concepcidn humana, virginal de Jesus. En otras palabras, 
Jesus enuncid su nacimiento en cuanto era el Logos encarnado, o sea, en 
cuanto el Logos ha sido engendrado por Dios 1S . 

Puesto que el nacimiento divino de Jesus (del Logos encarnado) se 
pone en relacidn congdnita con la verdad, con la necesidad de atestiguarla, 
ahora es menester averiguar en qud consiste ese testimonio, cu&l es esa 
verdad. Si ambos conceptos remitiesen a la revelacidn, resultarfa que la 
generacidn divina habria estado ordenada a la encarnacidn, lo que parece 
mds bien excesivo. Viceversa, si se identifica verdad con Dios, ^a quien, 
en el aislamiento de la eternidad, iba a atestiguarla el hijo engendrado?; 
aparte de que nunca en nuestro evangelio se ha establecido la equivalen- 
cia: verdad = Dios 19 . Ahora bien, estas posibles apreciaciones, tan 
poco convincentes, derivan de una perspectiva encarnadora mds bien 
descendente, inspirada sin poderlo evitar en el para eso he venido al 
mundo; pero no hay que perder de vista que el que habla es el ya encarna¬ 
do, el descendido. Es dste, el Jesus hist6rico, el que afirma, en una viskm 
ascendente, que ha sido engendrado en la eternidad y que es, por tanto, 
como hijo genuino de Dios, la verdad de este, su testigo fidedigno; o sea, 
que su ser personal consiste en atestiguar pasivamente la verdad, en ser 
la verdad El paralelismo con Jn 1,13 reaparece de nuevo vigorosa- 


18 M. Theobald impugna razonablemente (Die Fleischwerdung des Logos [Munster 
1988] 244) la pretension de P. Hofrichter (Nicht aus Blut sondem monogen aus Gott 
geboren [Wurzburg 1978] 126-131) de desvirtuar el especffico valor generativo de 
yeykwrpai en beneficio de la interpretacion abstractamente encarnadora de la afirma- 
cion de Jn 1,13: "bildet der positive Teil eine Brucke zu Joh 1,14", concluia Hofrichter 
(p. 131); pero este acierta en cambio a proposito del Prologo, cuando afirma: "Weder 
der 1 logos asarkos 1 noch der 1 logos ensarkos 1 ist als Sujekt denkbar, sondem analog 
zu Joh l,14d nur der irdische Jesus" (Im Anfang war der ' Johannesprolog ' [Regens¬ 
burg 1986] 53s); con tal, de todos modos, que se entienda como hemos expuesto en 
otros lugares ampliamente. Cf. notas 3 y 15. 

19 "Nulle part Petre meme de Dieu, 1 la realite du divin’, n’est appele par saint Jean 
la verite" (I. de la Potterie, La verite dans saint Jean I [Rome 1977] 35). 

20 No es de extranar que se haya considerado en cierto modo asi en otras ocasiones, 
como presintiendo la exegesis que ahora proponemos. J. Blank, p. ej., afrrmaba: "Im 
ewigen gottlichen Wort hat Gott sich in aller Ewigkeit immer schon in sich selbst 
geoffenbart, ist er immer schon die Wahrheit" ("Der johanneische Wahrheits-Begriff": 
BZ 1 [1963] 169). De la Potterie rebate esta concepcion como helenizante y corruptora 
del genuino pensamiento joaneo ( Verite , 275; cf. nota456); segun el, "seul le Jesus de 
I’histoire est la Verite pour saint Jean" (ibid, 276). Pero el Jesus historico es tambien 



JESUS ANTE PILATO 


543 


mente, porque si en el Prdlogo el nacido era Jesus en cuanto Logos 
encarnado, ahora lo es en cuanto verdad o testimonio eterno de Dios. La 
afinidad de conceptos es palpable, pero la conception del hijo, del Logos 
divino como verdadpasiva es absolutamente original ahora 21 . 

En una palabra, Jesus, en cuanto engendrado divino, se confiesa testigo 
de la verdad, o congdnitamente verdad, en tanto copia fiel de Dios. 
Antecedentes cristol6gicos de esta conception joanea son desde luego la 
imagen paulina (Col 1,15) y aun mds el resplandor y la huella de Heb 
1,3, donde el empaque pasivo es sumamente caracterfstico 22 . 

Veamos ahora la segunda afirmaciOn generativa. Si para eso he nacido 
o, mejor, para eso he sido engendrado pertenece a la Orbita trascendente 
o divina, para eso he venido al mundo declara obvia, sucesivamente, la 
encarnaciOn o nacimiento humano; pero el que lo haga de una manera 
agenisica es signo de la concepciOn virginal, la denota indudablemente. 
En el PrOlogo, el tyevexo del v. 14 se contraponfa al £yevvn&r| del 13, 
porque Oste era enfdticamente seminal y aquOl esquivaba el concurso viril; 
o sea, que, imitando el sistemdtico yevofievoq paulino, iyevexo llevaba 


el Logos eterno y, por consiguiente, podia confesar de si mismo que era la verdad (Jn 
14,6), englobando en esta idea su preexistente testimonio pasivo de Dios. 

21 Nada parecido se encontrarfa en Filon. A. Maddalena analiza ex profeso la 
relacion entre 1 II Figlio e il Padre 1 (cap. XXIV) en el pensador judio, y, ciertamente, 
el concepto de verdad no brota de ella ( Filone allessandrino [Milan 1970] 298-317). 
Se sentirfa uno tentado, por otra parte, de evocar la difiisa atmosfera platonica para 
entender esta sorprendente originalidad joanea, siguiendo el consejo de Barrett: Platon 
"was an atmosphere, absorbed though not understood by many who had never reed his 
works" {John, 35). Pero no hay que perder de vista que la nocion de fidelidad , es 
decir, que la aplicacion al caso de nftN, podrfa bastar por si sola (supuesta, desde 
luego, la personal especulacion joanea) para concebir al Logos o Hijo como testimonio 
fiel , a saber, como fidelidad de Dios objetivada, como verdad de Dios cuajada. Vease, 
p. ej.: Sal 118 (119), 160: <5cpxi) TWV Aoyov aot) <3cMl0eta. Pues bien, si la raiz de las 
palabras divinas es &Af\0£tCX = DQH, la primera Palabra, el Logos, podra ser facilmente 
la fidelidad divina , la pasiva verdad o testigo de Dios , en equilibrio entre la tradicion 
semita y la infiltracion griega. 

22 Sobre el resplandor precisa certeramente A. Vanhoye: "II ne designe pas [...] 
une action, Faction de rayonner, mais l’objet ou Tetre produit par Taction" {Situation 
du Christ [Paris 1969] 72s); sobre la huella recalca C. Spicq: "II est clair que seul le 
second sens passif convient ici: fac-simile d’un original, empreinte laissee par un sceau, 
exacte reproduction d’une statue ou d’une personne" {Uepitre aux Hehreux II [Paris 
1953] 8). 
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prendido, en cuanto voz agenisica, la conception virginal 23 . Es verdad 
que en casos como 12,46 y 16,28 la misma expresidn se refiere desde 
luego a la encarnacidn, dejando en la penumbra el nacimiento con la 
concomitante singularidad de su concepcibn virginal; pero en la confesidn 
ante Pilato la situacibn se invierte: ahora es la encarnacidn la que queda 
en la sombra y es el nacimiento en sf lo que principalmente cuenta. Ahora 
bien, esto equivale a decir que la fdrmula encarnadora se aprovecha para 
aludir secretamente a la concepcidn virginal, puesto que con ella se evita 
toda nocidn verbal que implique acto fecundante. 

El perfecto £X.t$a>0oc mira, ciertamente, a los treinta y tantos anos 
transcurridos como a una obra cumplida o a punto de rematar, pero 
concurre tambibn en este perfecto el efecto definitivo que causa la venida 
de Jesus al mundo. Basta cotejar los casos parecidos de 12,46 y 16,28 
para comprenderlo asf; sobre todo el segundo, en que el £A,f$A>0a perfecto 
del enviado contrasta con el aoristo ££nA0ov del que envfa 24 . Pues bien, 
este efecto enf&tico, categdrico, personal de yo he venido ayuda a com- 
prender la unidad profunda que existe entre las dos afirmaciones en cuanto 
atane al testimonio de la verdad. Si Jesus, en la primera afirmacidn, habfa 
nacido o habfa sido engendrado para ser testigo de la verdad en un sentido 
constitutive, pasivo, en la segunda,7i£ venido al mundo para atestiguar la 
misma verdad, que era 61, porque la revelacidn que proclama, la serie de 
verdades que ensena no son sino irradiacidn de su propio ser, de su fntima 
comunicacidn con el Padre. Jesus ciertamente ha venido al mundo para 
dar testimonio de una verdad que se identifica con lo que sabe o conoce 
de Dios (Jn 7,16-18; 12,49; 14,7-9; 17,8.14.25); con lo que ha visto en 
el Padre o le ha ofdo (1,18; 5,30; 6,46; 8,26; 15,15); en ultima instancia, 
se identifica con 61 mismo, de acuerdo con lo que era en cuanto preexistfa 
a la historia, en cuanto nacido de Dios (10,36-38; 14,10s; 18,37) 25 . 

La nocibn de verdad se desliza asf de la primera afirmacidn a la 
segunda, abandonando el estricto valor pasivo, de testigo divino mudo, 
para emprender el activo de revelador de sf mismo y de las verdades del 


23 Cf. Vicent Cemuda, "Doble generacion", 328-338; y "Non da sangui". 

24 "Le parfait resultatif se situe encore, en une large mesure, dans le present, en 
ajoutant la nuance de definitif. e’est en particular le cas lorsque le parfait s’oppose a 
un aoriste" (J. Humbert, Syntaxe grecque [Paris 3 1960] § 250b). 

25 De la Potterie comenta: "J6sus Christ n’est pas seulement le revelateur; il est, 
lui, la revelation [...] il fut, lui, la revelation, en se r6velant lui-meme” ( Verite, 241). 
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Padre. Quiere decirse que el elaborado pasaje estd acunado en virtud del 
caracterfstico doble sentido que maneja con sutil maestrfa nuestro evange- 
lista 26 . Pero este doble sentido de verdad se hace mds convincente cuan- 
do se advierte que ademds se halla envuelto en un tercer sentido, el que 
provocd la inquietante pregunta de Pilato. Ahora bien, el estudio de este 
envolvente sentido nos obliga a retroceder en el pasaje, a proseguir la 
indagacidn en un nivel mds humano. 


II. LAS PREGUNTAS DE PILATO Y LA VERDAD 

La respuesta de Jesus a Pilato que acabamos de analizar se ha solido 
entender como una especie de definicidn de su singular realeza: su reino 
era el reino de la verdad 27 . Lo cierto es, sin embargo, que el hilo dia- 
lectico entre esta expedita interpretacidn, que tal vez en el fondo no sea 
del todo descaminada 28 , y el tenor de la pregunta de Pilato no parece 
muy homogdneo; entre ser rey de alguna manera 29 y ser testigo de la 


26 Cf., sobre esta notoria peculiaridad joanea, los recientes artfculos de E. Richard, 
"Expressions of double meaning and their function in the Gospel of John": NTS 31 
(1985) 96-112; y F. Manns, "Les mots a double entente. Antecedents et fonction 
hermeneutique d’un procede johannique": Liber Annus 38 (Jerusalem 1988) 39-57. 

27 No falta, sin embargo, alguna que otra voz discrepante; por ejemplo, la de J. 
Wellhausen: "Wenn er [Jesus] fortfahrt 1 ich habe das Amt fur die Wahrheit zu zeu- 
gen 1 , so beschreibt er damit nicht das Amt des Herrschers; denn es gibt keinen Konig 
der Wahrheit, sondem nur ein Reich der Wahrheit" ( Das Evangelium Johannis [Berlin 
1908] 84). Pero predomina, con mucho, la exegesis contraria: "Hengstenberg separe 
entierement de cette declaration ( 1 Tu [le] dis bien, que je suis roi 1 ) les paroles suivan- 
tes, qu’il applique uniquement a la charge prophetique de Jesus-Christ. Mais il est bien 
evident que Jesus veut expliquer par ce qui suit dans quel sens il est roi. II vient faire 
la conquete du monde, et pour cela sa seule arme est de rendre temoignage a la verite; 
son peuple se recrute de tous les hommmes qui s’ouvrent a la verite" (F. Godet, 
Commentaire sur Vevangile de saint Jean III [Neuchatel 4 1902] 415s). 

28 De la Potterie hace un esfuerzo por establecer la smtesis entre la realeza de este 
lugar y la de la condena a la cruz ( Verite , 106-112): "La Verite de Jesus n’est pas 
seulement celle de sa parole; c’est aussi ’ la verite de la Croix 1 " (p. 112). Pero vease 
sobre todo nota 40 e infra. 

29 "Die Formulierung hier [...] ist allerdings (durch das artikellose P<xatX8'i)q und 
das Fehlen von T(0V lo'uSaCoov) inhaltlich sehr viel offener als die Messiafrage von V33" 
(R. Baum-Bodenbender, Hoheit in Niedrigkeit. Johanneische Christologie im Prozess 
Jesu vor Pilatus (Joh 18,28-19,16a) [Wurzburg 1984] 126). 
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verdad, pasiva o activamente, no existe vfnculo ldgico sdlido 30 . Este 
salta a la vista, en cambio, si se tiene en cuenta que Pilato quiere salvar 
a Jesus, no quiere sustanciar el pleito que con 61 tienen los judfos. Nuestro 
pasaje se inserta, justamente, entre la invitacidn a que le juzgen ellos 
(18,31) y la comunicacidn de que no encontraba en el delito (v. 38). Asf 
pues, en el momento en el que el juez pregunta a Jesus si es rey, el cargo 
sin duda mds grave que pesa contra 61 (Lc 23,2), debe estar inducidndole 
a que lo niegue, una vez que ya ha anticipado que su reino o reinado no 
era de este mundo (v. 36). Asf, con esa negacidn, Pilato habrfa quedado 
con mayor libertad para soltarlo en el acto, para devolvdrselo a los judfos. 

i,Por qu6, entonces, Pilato no concluye tajantemente: \Luego tU no eres 
rey!? Porque hubiera sido una manera muy poco astuta de proseguir el 
interrogatorio; pues aunque el acusado habfa concedido que su reinado no 
era de aquf, en cierto modo parecfa recrearse en la idea de ser rey. Era 
menester ayudarle a que apease por complete tan absurdo tratamiento, y 
para eso el gobernador recurre al mdtodo de la antffrasis. Convencido de 
que el prisionero carece de autdnticas pretensiones reales, supone retdrica- 
mente que es rey, para que el propio interesado lo desmienta sin paliati- 
vos, y asf, ofda la confesidn negativa del presunto culpable, y a la vista 
de su aspecto inofensivo, sin el mds mfnimo aparato de ejdrcito y armas, 
proponer por su parte un rotundo veredicto absolutorio. Si no se compren- 
de antifrdsticamente la pregunta de Pilato, se le coloca en una posicidn 
demasiado incoherente, como si creyera en la acusacidn que pesa sobre el 
reo y le apremiase para que reconociese su culpabilidad 31 . El designio 
del funcionario romano serfa entonces capcioso y no exculpatorio, cuando, 
al revds, hasta que no se le pone entre la espada y la pared (19,12), 
intenta por todos los medios contrariar la enemiga judfa, no identificarse 
con ella. 

Sf; el juez desea, espera que Jesus declare sin ambages que no es rey 
y para lograrlo es de suponer que formula su pregunta con el mds suave. 


30 Recientemente se ha podido incluso argiiir: "Scholars have not been aware that 
there is an incongruity between being a king and a duty to testifity" (J. D. M. Derrett, 
"Christ, King and Witness (John 18,37)": BibOr 31 [1989] 190). 

31 "La particule interrogative [...] est en quete d’une confirmation definitive. Plutot 
que de preter a Pilate un mouvement d’ironie [...] comme si le procurateur avait 
souhaite que Jesus niat [...], comenta Van der Bussche (Jean, 498). Segun esto, Pilato 
ya ahora hacfa causa comun con el acoso judfo, pero se palpa mas bien que no era asf. 
Luego el romano querfa, efectivamente, que Jesus negase. 
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benevolo y acariciador de lo tonos, pues no se trataba de burlarse o 
zaherir al pretendiente, sino, muy al contrario, de ganarlo para el precon- 
cebido punto de vista del gobernador, que era el de que los judfos no 
tenfan razdn para denunciarlo por sus ambiciones reales. (Quizd no sea 
ocioso que ilustremos nuestro caso con un ejemplo trivial: el del maestro 
que pregunta al alumno que, definiendo la lluvia, ha respondido a medias: 
el vapor de agua se halla suspendido en las nubes. A fin de ayudarle, y 
tratando de obtener una neta e inversa respuesta, el examinador insiste: 
iluego la lluvia consiste en que gotas de agua suban de abajo a arriba? 
Lo que espera bendvolamente, si se quiere con paternal ironfa, es que el 
interrogado niegue: No, el vapor de agua se precipita en forma Uquida 
sobre la tierra .) 

Obsdrvese, ademds, que hasta el mismo arranque filoldgico de la 
pregunta de Pilato denota su valor antifrdstico. Owcouv es absolutamente 
ins61ito 32 . Si la manera interrogativa del gobernador no hubiera tenido 
una segunda intencidn, habrfa sido articulada con el habitual, casi rutina- 
rio o\)V joaneo 33 . Si al evangelista no le ha bastado en este caso linico 
una partfcula a la que era sumamente aficionado, y que en otras preguntas 
harto importantes emplea 34 , es ni mds ni menos porque quiere recalcar 
la intencionalidad antifrdstica que, ademds, para un semita (es decir, para 
quien la lengua no verndcula suena en cada uno de sus elementos) debfa 
acusar en especial el retintfn, por el ingrediente ouk que entra en la 
morfologfa del tdrmino 35 . 


32 Solo esta vez en el Nuevo Testamento, es frecuente en cambio en las preguntas 
dialecticas de Epicteto. Hustran muy bien nuestro caso antifrastico 1,7,8 y 11,25,2; pero 
vease ademas 1,11,10.22; 131,1,2; 23,8, que resaltan el apremio interrogativo. Cf. 
tambien Filon, Leg. alleg. I, 78, sumamente insinuante. 

33 "Le 4 e fivangile, qui fait un usage presque excessif de OW, surprend ici par la 
presence d’une liasson inusitee" (O. Merlier, XY AEFEIX, OH BAHAEYX EIMI: REG 
46 [1933] 209). Cf. I^agrange, Jean, XCVH y CVUs; A. Feuilllet, Introduction a la 
Bible II (dir. A. Robert/Feuillet; Paris 1959) 621; E. Rucksthul, Die literarische 
Einheit des Johannesevangelium (Freiburg in Sch. 1951) 193s; A. J. Festugiere, 
Observations stylistiques sur VEvangile de S. Jean (Paris 1974) 37. 

34 Asien: 4,11; 6,30.62; 8,5.25; 18,39. Blank comenta: "oUKobv ktX. unterstreicht 
das Ungewohnte" ("Die Verhandlung vor Pilatus Joh 18,28-19,16 im Lichte johanneis- 
cher Theologie": BZ 3 [1959] 70). Pero no es la rareza de la cosa, sino la del modo 
de la pregunta lo que indica sobre todo la partfcula. 

35 Sobre "les differentes valeurs [...] delicates" de owcobv vease Humbert, Syntaxe , 
§ 752; cf. asimismo J. D. Denniston, The Greek Particles (Oxford 2 1954) 435. 
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Es notorio, en fin, que estamos dentro de un procedimiento dialdctico 
especialmente caro a nuestro evangelista 36 . Pilato imagina que Jesus en 
el fondo no se siente rey, puesto que ha declarado que su reino no es de 
este mundo y carece de guardia que lo escolte; y por eso propone con 
ironfa objetiva: iLuego tu eres rey?, lo que recalca el absurdo entre mi 
reino no es de este mundo (v. 36) y el delito o presuncidn de realeza. 
Pues bien, a esta ironfa objetiva de la antffrasis Jesus replied ponidndola 
objetivamente en ridfculo: tomb la pregunta por derecho e hizo ver a 
Pilato que habfa acertado al entender que 61 era rey, pese a las apariencias 
contrarias 37 . Pero le descubrid ademds que habfa captado la intencidn 
exculpatoria con que pretendfa hacerle negar todo estatuto real. No podfa, 
sin embargo, avenirse a este apafio, a este arreglo forense, porque para 
eso habfa nacido y para eso habfa venido al mundo, para dar testimonio 
de la verdad. Jesus, en una palabra, declina la salvacidn por la mentira. 
(Se comprende mejor que nunca que, a partir de aquf, los mdrtires cristia- 
nos recibieran este nombre.) 

La doble afirmacidn del prisionero no expresaba por tanto la consisten¬ 
cy de la realeza de Jesus, como se solfa creer, sino mds bien que no 
podfa, que no debfa ocultarla o disimularla en este trance crftico; pues, 
supuesto que su generacidn divina le habfa constituido en testigo pasivo 
de la verdad, su venida al mundo le constrenfa a proclamarla y, ante todo, 
como garantfa y fundamento de ella, a dejar bien sentado que 61 era el 
mesfas prometido, el rey de Israel 38 . Es dsta, por consiguiente, la ver- 


36 E. Cothenet lo ha resumido asi (haciendose eco de Leroy; cf. al final de esta 
nota): Tauditeur s’imagine avoir compris et pose une question ironique, faisant 
ressortir l’apparente absurdite de la parole de Jesus" (M. E. Boismard / E. Cothenet, 
La tradition johannique. Introduction critique au NT IV, sous la direc. de A. George 
et P. Grelot [Paris 1977] 130). Cf. J. H. Bernard, Gospel acc . to St John I (Edinburgh 
1928] CXIs; H. Leroy, Ratsel undMissverstandnis. Ein Beitrag zur Formgeschichte des 
Johannesevangeliums (Bonn 1968). 

37 La respuesta de Jesus a Pilato equivale mas o menos a nuestro, en cierto modo 
resignado: Asi es; sobreentendiendose: jQue lo vamos a hacer! , es decir, aunque a ti 
no te agrade. Seguramente, D. R. Catchpole acierta grosso modo cuando, aunque 
limitandose a Mt 26,64 y Lc 23,3, concluye que la respuesta de Jesus es: "affirmative 
in content, and reluctant or circumlocutory in formulation" ("The Answer of Jesus to 
Caiaphas (Mat. XXVI. 64)": NTS 17 (1970-71) 226. El valor exacto de la reticencia 
o restriccion depende de la indole de cada caso. Cf. Mt 26,25, donde Jesus viene a 
decirle a Judas: Asi es, por mas que tu quieras disimularlo ahora. Cf. A. Schlatter, Der 
Evangelist Matthaus (Stuttgart 1929) 740. 

38 Cf. Lc 23,2. A. Jaubert recalca: "Le theme royal [...] il est present de trois 
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dad forense que no puede omitir ahora, pues eludir la confesidn paladina 
de su mesianidad religiosa habrfa equivalido a desautorizar la autenticidad 
de su voz: quienes son de la verdad, escuchan mi voz 39 . 

Asf pues, el concepto de verdad adquiere en la respuesta de Jesus tres 
sentidos escalonados que se distinguen sin dificultad. Uno muy actual y 
obvio, que envuelve a los otros dos, y se refiere directamente a la situa- 
cibn dialbctica creada por la pregunta antifrdstica de Pilato: Jesus no debe, 
no puede ocultar la verdad, a saber: que es mesias-rey 40 . Otro sentido, 
el mds nftido de todos, y medular en la rbplica, es el que engloba toda la 
actividad mesidnica: para eso ha venido al mundo, para revelar la ver¬ 
dad 41 ; y por eso, insistamos, no puede ahora callar que es rey, aunque 
le vaya en ello la vida. De ahf, que se le pueda considerar rey de la 
verdad, porque, por no disimularla, se expone a morir. Por ultimo, un 
tercer radical sentido, soporte misterioso de los otros dos, es el haber sido 
engendrado para atestiguar la verdad. Todavfa hay un cuarto sentido de 
verdad, derivado y concomitante 42 : el que es de la verdad escucha a 
Jesus 43 . Pero la alambicada respuesta de Jesus caus<5 en Pilato un gran 


manieres: la royaute de Cesar, la royaut6 selon les juifs, la royaute de Jesus. Ces trois 
1 royautes 1 s’entremelent jusqu’a la fin de la scene [...] Jesus n’est roi ni selon les juifs 
ni selon Cesar" ("La comparution devant Pilate selon Jean": FoiVie 73/3 [1974] 9). 

39 "L’homme qui 1 est de la verite 1 , c’est celui qui se laisse ainsi 1 attirer 1 par elle 
et done par Jesus; cet homme se montre entierement docile envers Jesus, il 1 ecoute sa 
voix 1 " (De la Potterie, Verity II, 628). Cf. nota 43. 

40 "Even there he is king only in the sense that the Davidic Messiah became the 
Servant, and so accumulated obligations to testify to the reliability of JHWH’s promise 
to redeem mankind (Jn 8,32-36) from sin and death" (Derrett, "King", 197). Cf. notas 
27 y 28. 

41 "Le mot &Xr\d£\a designe bien la revelation como telle: il a done un sens plus 
fonctionel que substantiel; d’autre part, cette revelation ne se reduit pas simplement a 
des paroles et a une doctrine, ni meme aux oeuvres de Jesus: sa doctrine et ses oeuvres 
conduisent a la revelation de ce qu’il est lui-meme; des lors la verite en vient a designer 
en fait la revelation du mystere de Jesus [...] l’explication, en demiere analyse, est 
done a chercher dans le mystere meme de rincamation" (De la Potterie, Verite , 105). 

42 O. Cullmann observo una multiplicidad de sentidos parecida a proposito del 
resucitar de Lazaro ("Der johanneische Gebrauch doppeldeutiger Ausdriicke als 
Schliissel zum Verstandnis des vierten Evangeliums": ThZ 4 [1948] 369s.). Se diria que 
el evangelista sellaba con su inconfimdible doble sentido los pasajes capitales. 

43 Asf de la Potterie: "dans la formule 1 quiconque est de la verite 1 , il doit s’agir 
de la meme 1 verite 1 que dans la proposition precedente, 1 rendre temoignage a la verite 
[...] Tout se tient dans cette reponse de Jesus: il temoigne pour la verite; si quelqu’un 
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desconcierto; y no tanto por sus inquietantes alusiones a una identidad 
personal arcana y anclada en la verdad como por el gesto imprevisible de 
no querer faltar a ella, de no querer orillar procesalmente su ambigua, 
inconcreta realeza. Por eso, la pregunta del juez: iQu6 es la verdad? 
denota mds asombro que aturdimiento. Este es escaso, porque, pese a las 
pocas facilidades que ofrecfa el procesado, Pilato comunicd a los judfos 
que no encontraba culpa en 61 (v. 38). Pero el asombro es indescriptible, 
porque no le cabe en la cabeza que aquel hombre no se haya dejado 
ayudar como 61 proponfa, empecindndose asf en un riesgo mortal. 

La pregunta por la verdad, nocidn que es dicha por segunda vez de un 
modo derivado, suena en los labios de Pilato mds o menos asf: por impor- 
tante que sea la verdad a la que te debes, <,c<5mo no ves que en este mo- 
mento tienes que dejarla a un lado para asegurar tu vida? Pero en la 
perspectiva del evangelista la pregunta celebdrrima del romano se puede 
responder casi con una sola palabra: Jesus* 4 . A1 fin y al cabo, la pre¬ 
gunta de Pilato, dejando al margen su carga subjetiva, habfa sido adecua- 
damente satisfecha ya antes con cuanto dijo el procesado. Suponer que el 
intrepido funcionario romano pudo adoptar una actitud filosdfica q que el 
evangelista hubiera querido prestdrsela, estd fuera de lugar 45 . No se 
puede, en cambio, dudar de que con su incomprensidn Pilato se alista 
entre los que no son de la verdad y de que esta intencidn teoldgica ha sido 
querida desde luego por el sutil autor. 


III. ELABORACION JOANEA Y VERDAD HISTORICA 

El pasaje es tan manifiestamente joaneo que no hay necesidad de 
demostrarlo aquf. Es mds interesante escrutar los rasgos hist6ricos que se 


1 est 1 de cette nieme verite, il est normal qu’il ecoute la voix de Jesus, puisque cette 
voix proclame la verite" (Verite n, 628). 

44 Cf. notas 39 y 43. 

45 No todos los exegetas, por fortuna, caen en la tentacion de especular por la via 
intelectual. Asf por ejemplo, E. C. Hoskyns vislumbra hasta donde es posible, dada la 
exegesis vigente del conjunto, el cariz real de lo que pudo pensar Pilato: "All this is, 
however, beyond Pilate’s comprehension; and when he asks What is truth? there is 
nothing more to be said. Yet Pilate is neither indifferent nor sceptical, but simply 
incapable of apprehending since he is not of the Truth" (The Fourth Gospel [London 
1947] 521). 
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esconden detrds del concentrado designio teoldgico. En primer lugar, si 
Pilato queria ante todo que Jesus depusiese toda ambicidn real, es natural 
que resolviese interrogarlo aparte, a solas 46 . En segundo lugar, si el uso 
de yewocd) denotaba generacidn divina, y ello revela un lenguaje exclusi¬ 
ve de los autores del Nuevo Testamento, es menester pensar, con todo, 
que Pilato debid interesarse por la identidad del procesado y que este hubo 
de darle a entender sin ambages que tras su apacible apariencia humana 
latfa una relacidn fntima y misteriosa con Dios. Pero Pilato, obsesionado 
con arrancar del interesado un no de realeza, debid de prestar menor 
atencidn a estos motivos ocultos de su personalidad. Se comprende, sin 
embargo, que existieron, porque cuando luego los acusadores exclaman 
que Jesus se haefa hijo de Dios, Pilato temid mds (19,7s); es decir, puso 
en relacidn lo que habfa ofdo al procesado en secreto, y que entonces le 
habfa inquietado poco, con lo que ahora le imputaban sus adversaries 47 . 
En tercer lugar, la ruda transicidn entre el Tu dices de Jesus a Pilato y la 
inmediata palabra del juez a los denunciantes: No encuentro delito en este 
hombre, segun Lc 23,3s, postula un intermedio como el ofrecido por 
Juan. De todos modos, con explicacidn o sin ella, la sustancia procesal no 
cambia: Jesus rechaza en ambas versiones ser rey en sentido obvio, y por 
eso Pilato no lo reconoce como pretendiente peligroso y no encuentra 
delito en il (Lc 23,4; Jn 18,38). 


46 Las observaciones de A. N. Sherwin- White hacen mucho al caso: "The technical 
pattern of cognitio before the emperor, whether administrative or judicial, whether pro 
tribunali or in cubiculo, did not differ from that of provincial governors [...] the trial 
of Christ is a cognitio extra ordinem, where the judge is free to proceed as he likes" 
{Roman Society and Roman Law in the New Testament [Oxford 1963] 20 y 35). 

47 Cf. supra y nota 4. 
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Nadie ha puesto jamds en duda que el TH de Qoh sea el canbnico; por 
el contrario, se afirma con toda razdn que Qoh es uno de los libros del 
AT en hebreo cuyo texto se ha conservado mejor 1 . Lo que ahora nos 
preocupa es la discusidn que ha surgido a partir del estudio del Qoh que 
conocemos por el TM, mds exactamente, a partir de su hebreo como 
lengua: £es original este hebreo o es la versidn al hebreo de un supuesto 
original arameo? Las razones por las que se ha llegado a formular esta 
pregunta constituyen el nucleo principal de este estudio, asf como las 
respuestas afirmativas, negativas o dubitativas que los autores han ido 
dando, y sus argumentos. 


I. EL HEBREO DE QOH ES DE TRANSICION 

No es posible clasificar el hebreo de Qoh como singular en contraposi- 
cidn a los muchos escritos en hebreo blblico y extrabfblico que han 
llegado hasta nosotros y que se suponen pertenecientes a la misma dpoca 
helenfstica. A Id mds podemos hablar de caracterfsticas del hebreo de 
Qoh, que tambidn se encuentran en otros libros mds o menos contempord- 


1 Cf. F. Piotti, "La lingua dell’Ecclesiaste e lo sviluppo dell’Ebraico": BibOr 15 
(1973) 185. 
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neos 2 . Por el andlisis de estas caracterfsticas podemos hacer las siguien- 
tes afirmaciones: 


1. Estamos lejos del hebreo cldsico 

La prosa de Qoh no es ciertamente la de los cldsicos hebreos, la de los 
libros de Sm o de Re, por ejemplo 3 ; no hay duda de que la calidad 
literaria es inferior. Que sea distinta no nos debe extranar, ya que toda 
lengua viva cambia con el paso del tiempo, y ya han pasado varios siglos. 
A medida que la distancia es mayor, la diferencia tambidn es mds grande, 
por lo que se considera natural admitir que Qoh es de dpoca tardfa sin que 
sea necesario aducir mds pruebas 4 . 

La relacidn del hebreo de Qoh con el de la Misnd se suele afirmar en 
este contexto, bien sea de forma gendrica, como hace O. S. Rankin: "El 
Eclesiastds fue escrito en una forma tardfa del hebreo, relacionado con la 
lengua de la Misnd (ca. 200 d.C.)" 5 ; bien sea anadiendo algunas descali- 
ficaciones en cuanto a la calidad del hebreo, como afirma L. Di Fonzo: 


2 Como veremos, la.presencia de aramaismos es una de las notas caracterfsticas, 
probablemente la principal; sin embargo, no es nota singular o exclusiva de Qoh. Por 
la presencia de los aramaismos en muchas obras se ha llegado a afirmar de ellas que 
fiieron escritas originariamente en arameo; A. Saenz-Badillos escribe: "En el caso de 
varios libros escritos en la epoca persa o helerustica, no han faltado exegetas que 
trataran de demostrar que su lengua original fue el arameo, y que fiieron traducidos 
posteriormente al hebreo. Tal opinion ha sido defendida respecto a Jb, Qo, Sir, Da, 
Est, 1 y 2 Cr, Pr e incluso Ez, aunque nunca de manera totalmente convincente. La 
misma problematica se encuentra en los escritos pseudoepigraficos de la epoca helenisti- 
ca o del perfodo hasmoneo o romano" ( Historia de la lengua hebrea [Sabadell 1988] 
124). 

3 A proposito de la prosa de Qoh los juicios de algunos autores son demasiado 
negativos; E. Podechard la llama "una prosa bastante mala" ( UEcclesiaste [Paris 1912] 
137); cf. A. Barucq, "Qoheleth": DBS IX (Paris 1979) 617, donde replica que "el 
epiloguista, segiin 12,10, tenia mejor opinion del libro de su maestro". 

4 Escribe H. W. Hertzberg: "Que la lengua de Qoh procede de un tiempo tardio hoy 
es bien comun de la investigacion y no necesita probarse" ("Der Prediger": KAT 17,4/5 
[Gutersloh 1963] 28). 

5 O. S. Rankin / G. G. Atkins, The Book of Ecclesiastes (Nueva York 1956) col. 
12a. D. Lys admite que "de hecho... se debe reconocer que el Eclesiastes es tardio. El 
hebreo es proximo al de la Mishna" ( UEcclesiaste ou que vaut la vie? Commentaire 
de Qoh 1,1 a 4,3 [Paris 1977] 58). Cf. tambien D. Michel, Qohelet (Ertrage der 
Forschung 258; Darmstadt 1988) 46. 




LENGUA ORIGINAL DE QQH 


555 


la lengua de Qoh "estd ciertamente entre el hebreo debilitado y decadente 
de los escritos postexflicos (s. v-iii) y el neohebreo de la Misnd y de la 
escuela (s. i-ii d.C.)" 6 . R. Gordis cree que "Kohdlet esta a medio camino 
entre el hebreo cl&sico y la lengua de la Misnd, aunque est£ mds cercano 
de la segunda" 7 , "de la que constituye una etapa primitiva" 8 . 


2. Caracteristicas del hebreo de Qoh 

Los autores suelen enumerar una serie de notas lingiiisticas, tipicas del 
hebreo de Qoh, comunes al hebreo biblico tardio, por las cuales Qoh se 
distingue del hebreo cldsico biblico. El hecho es indiscutible y ha sido el 
argumento lingiifstico de mds fuerza utilizado por los autores que empeza- 
ron a defender la datacidn tardia de Qoh o su pertenencia a la epoca 
postexflica 9 . A dos grandes capftulos o apartados se pueden reducir todas 
estas caracteristicas: a las formas tardias del hebreo y al influjo considera¬ 
ble del arameo. Existen estudios muy detallados de ambos apartados, 


6 Ecclesiaste (Roma-Torino 1967) 25. Poco antes ha hablado de "una lengua hebrea 
tardia, como la de los libros sagrados mas recientes o sus secciones postexilicas (...) 
y ademas una lengua deteriorada y decadente, con usos morfologicos y sintacticos, 
neologismos y variaciones semanticas mas propios del hebreo misnico (s. n d.C.) o 
protomisnico y del arameo" (pag. 20; cf. tambien pags. 26s). 

7 Koheleth - The Man and His World (New York 4 1978) 60. 

8 R. Gordis, "Was Koheleth a Phoenician?": JBL 74 (1955) 103. SegunK. Galling: 
"Sobre la lengua del Eel hay unanimidad en que presenta la fase mas reciente del 
hebreo biblico y senala el paso al hebreo de la Misna" (Der Prediger. Die Fiinf 
Megilloth [HAT 18; Tubinga 2 1969] 74). Despues de el, A. Barucq ha escrito que 
"guste o no guste, se ha tenido la preocupacion de asignar a esta lengua un lugar en la 
evolucion que el hebreo ha conocido desde la epoca clasica de los profetas a la del 
hebreo misnico" ( Qoheleth [cf. nota 3], col. 617); y J.L. Crenshaw: "Este lenguaje 
especial [el de Qoh] senala un estadio de transicion entre el hebreo clasico y el hebreo 
de la Misna" ( Ecclesiastes [London 1988] 31). Sin embargo, F. Piotti es una voz 
discordante en este coro, pues afirma que "no nos parece, como quiere Gordis, que el 
hebreo de Qoh represente un estadio intermedio entre el hebreo biblico y el misnico o 
rabmico. En realidad el punto de partida no creemos que sea el hebreo biblico, sino el 
popular, y el de llegada no el hebreo misnico de la escuela o de la literatura, sino, con 
bastante probabilidad, el hablado" {La lingua [cf. nota 1] 193). Mas adelante matizare- 
mos mas la sentencia de F. Piotti. 

9 Cf. F. Delitzsch, Commentary on the Songs and Ecclesiastes (Michigan R 1978) 
190-201. 
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realizados por autores de toda solvencia. Nosotros nos limitamos a men- 
cionar las principales caracterfsticas sin pretender ser exhaustivos, remi- 
tiendo al lector a una bibliograffa mds completa. 

- Empleo de nombres terminados en }i y IT), abstractos, raros en el 
AT, pero de uso frecuente en el hebreo posterior rabfnico 10 . 

- Nombres con marchamo inequfvocamente arameo 11 . 

- Sobre el uso del artfculo anota A. Sdenz-Badillos: "Al igual que en 
otros libros tardfos, el artfculo no se elide tras una partfcula: DDPins (Qo 
8 , 1 )" 12 . 

- El pronombre personal en primera persona es siempre ’3K, acomodan- 
dose una vez mds a la evolucidn general de la lengua I3 . 

- El pronombre demostrativo femenino en Qoh es siempre nt (cf. Qoh 
2,2.24; 5,15.18; 7,29; 9,13), nunca el habitual nNT 14 . 

- "Resultan peculiares sus partfculas (4,3), n3"lP (4,2), con una ten- 
dencia a la composicidn -elidiendo algunas consonantes intermedias- muy 
ajena al cardcter de H[ebreo]B[iblico], pero bien conocida en H[ebreo] 
R[abfnico]; lo mismo hay que decir de la acumulacidn de partfculas: 
"l»t»3(2,16)" 15 . 


10 Terminados en p: pin'’ (Qoh 1,3; 2,11.13; 3,9; 5,8.15; 7,12; 10,10.11), pin 
(Qoh 1,17; 2,22; 4,16), piEto (Qoh 2,21; 4,4; 5,10), patfn (Qoh 7,25.27; 9,10), 
plOn (Qoh 1,15), ptD 1 ?© (Qoh 8,4.8), p*OT (Qoh 1,11; 2,16). 

Terminados en tVI: mm (Qoh 1,14), mtefo (Qoh 1,17), mteo (Qoh 2,3), m^ITt 
(Qoh 10,13) [altemativa: nibbn (Qoh 1,17)], rVDBE? (Qoh 10,18). Cf. S. J. du Plessis, 
"Aspects of Morphological Pecualiarities of the Language of Qoheleth", en De Fructu 
Oris Sui (Essays in Honour of Adrianus Van Seims; Leiden 1971) 164-168; L. Diez 
Merino, Targum de Qohelet (Madrid 1987) 184; A. Saenz-Badillos, Historia (cf. nota 
2) 130. 

11 tan (Qoh 1,2; etc.), “DD (Qoh 1,10; 2,16; 3,15; 4,2; 6,10; 9,6.7), |QT (Qoh 
3,1), mp (Qoh 9,18), Dn^lSl? (Qoh 9,1), nQirta (Qoh 5,15). Cf. S.J. du Plessis, 
Aspects (cf. nota 10) 169-170; L. Diez Merino, Targum (cf. nota 10) 184. 

12 Historia (cf. nota 10) 131; cf. S.J. du Plessis, Aspects (cf. nota 2) 172s. 

13 Cf. S. J. du Plessis, Aspects (cf. nota 10) 173; L. Diez Merino, Targum (cf. nota 
10) 185. 

14 Segun Diez Merino: "El uso morfologico del pronombre demostrativo en Qoh 
corresponde a la forma aramea zd, que se usa normalmente" ( Targum [cf. nota 10] 
186). 

15 A. Saenz-Badillos, Historia (cf. nota 2) 131; cf. S. J. du Plessis, Aspects (cf. 
nota 10) 175; L. Diez Merino, Targum (cf. nota 10) 186. 
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- El relativo IttfK aparece en Qoh 89 veces, mientras que la forma abre- 
viada 67 veces. De esta manera tambidn se advierte que Qoh sigue la 
corriente comun en la evoluci6n de la lengua hebrea. Como nos dice S. 
J. du Plessis: Qoh "estd a medio camino entre los otros libros del AT y 
la Misnd" 16 . 

- En cuanto al uso de los verbos, tambi6n Qoh se parece a los escrito- 
res y poetas tardfos, confundiendo los verbos lamed-he con los lamed- 
alef 17 . 

- Como conclusi6n y complemento de lo dicho en este apartado, valgan 
las palabras de A. Sdenz-Badillos: "Puede decirse que en la lengua de Qo 
se entremezclan deliberadamente el H[ebreo]B[iblico] y el H[ebreo] 
R[abfnico], con posible predominio de este ultimo. Se evitan los tiempos 
verbales con 1 consecutivo, y se introduce el uso tardfo del participio en 
el drea temporal de presente (negdndolo con ]8). No es raro que se entre- 
mezclen usos de una y otra etapa de la lengua, como en el empleo del 
demostrativo, o del relativo. A veces se trata de dar un tinte de HB a 
expresiones tfpicas de HR... Otras veces, es HR el que se impone clara- 
mente: ri'nttf “IIYH (12,9) no tiene paralelos en HB" 18 . 


II. £ES ORIGINAL EL HEBREO DE QOH? 

Como acabamos de ver, son tantas las particularidades del hebreo de 
Qoh que se puede considerar justificada la pregunta de si la lengua origi- 


16 Aspects (cf. nota 10) 177. L. Dfez Merino sigue al pie de la letra a S. J. du 
Plessis en Targurn (cf. nota 10) 187. Cf. A. Saenz-Badillos, Historia (cf. nota 2) 131, 
y todos los autores en general. 

17 Cf. S. J. du Plessis, Aspects (cf. nota 10) 177-179; L. Dfez Merino, Targum (cf. 
nota 10) 187s; A. Saenz-Badillos, Historia (cf. nota 2) 131. 

18 Historia (cf. nota 2) 131; cf. tambien Ch. Rabin, "Hebrew and Aramaic in the 
First Century", en The Jewish People II (Assen-Amsterdam 1976) 1020s. Para el 
influjo del arameo en Qoh vease el estudio exhaustivo de M. Wagner, Die lexikalischen 
und grammatikalischen Aramaismen... (BZAW 96; Berlin 1966), espec. 139ss; ademas 

J. Leveque, "La Sagesse en echec: Job et Qohelet", en Job et son Dieu (Paris 1970) 
654s (que se apoya en O. Loretz, Qohelet und der Alte Orient [Freiburg 1964] 22-29); 

K. Beyer, Die aramdischen Texte vom Toten Meer (Gottingen 1984) 49 nota 1; L. Dfez 
Merino, Targum (cf. nota 10) 64-65. 
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nal de Qoh era el hebreo o no. De hecho ha habido autores que han 
respondido negativamente. 


1. La lengua original de Qoh es el arameo 

Se suele resenar como nota curiosa la sentencia de D. S. Margoliouth 
(1903) de que el modelo de Qoh estaba escrito en una lengua indogermd- 
nica 19 . Naturalmente esta opinion extrana no ha tenido ninguna acepta- 
cidn. Sin embargo, F.C. Burkitt se preguntaba en 1921: "<,Es el Eclesias- 
tds una versidn ?" 70 , y respondfa afirmativamente, "bien que con mucha 
reserva y ddndolo no mis que como hipdtesis plausible", "de un original 
arameo" 21 . 

Desde 1945, algunos autores han pasado de las prudentes reservas a la 
decidida defensa del arameo como lengua original de Qoh. Tres son los 
autores principales al frente de esta cruzada: F. Zimmermann, C.C. 
Torrey y H.L. Ginsberg 22 . Sin embargo, la mayorfa de los especialistas 
ha refutado sus argumentos o los ha matizado. De todos ellos, el principal 
es, sin duda, R. Gordis, que desde el principio entabld una lucha dialecti- 
ca sin concesiones p . Ultimamente, M. V. Fox (1989) ha manifestado 
sus simpatfas por las tesis de Zimmermann y de Ginsberg, aunque confie- 
sa que no las ha tenido en cuenta a la hora de comentar el texto 24 , y L. 
Dfez Merino permanece indeciso, pues escribe: "Continua, pues, como 


19 Cf. Jewish Encyclopaedia , V 33 (citado por D. Michel, Qohelet [cf. nota 5] 48); 
M. Dahood, "Canaanite-Phoenician Influence in Qoheleth": Bib 33 (1952) 31; R. 
Kroeber, Der Prediger (Berlin 1963) 43. 

20 JThSt 23 (1921) 22-26. 

21 A. Fernandez, "^Es Eclesiastes una version?'': Bib 3 (1922) 45; cf. M. Dahood, 
Canaanite-Phoenician (cf. nota 19) 31; R. Kroeber, Der Prediger (cf. nota 19) 43; D. 
Michel, Qohelet (cf. nota 5) 48s. 

22 Cf. F. Zimmermann, "The Aramaic Provenance of Qohelet": JQR NS 36 
(1945/46) 17-45; "The Question of Hebrew in Qohelet": JQR 40 (1949) 79-102; C. C. 
Torrey, "The Question of the Original Language of Qohelet": JQR 39 (1948) 151-160; 
H. L. Ginsberg, Studies in Kohelet (New York 1950). 

23 Vease especialmente su articulo "Koheleth - Hebrew or Aramaic?": JBL 71 
(1952) 93-109, y el comentario Koheleth - The Man (New York 4 1978) 60, 374s. 

24 Cf. M. V. Fox, Qohelet and his Contradictions (Sheffield 1989) 155. 
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debatido el problema de la lengua original del Qoh biblico" 25 ; sin em¬ 
bargo, no lo era para A. Ferndndez, que ya en 1922 rechazaba asf la 
hipdtesis de F.C. Burkitt: "Por de pronto pardcenos muy poco verosimil 
una versidn del Eclesiastes hecha del supuesto original arameo al hebreo. 
La lengua aramea era en los tiempos a que se refiere el profesor Burkitt 
generalmente conocida y hablada del pueblo. Un libro que todo el mundo 
podia leer, <,qud interds habfa en trasladarlo al hebreo? i,En gracia de 
quidn se hacia la version? No del pueblo, que no entendia o entendfa poco 
la lengua hebrea; ni tampoco de los sabios, que entendfan perfectamente 
y hablaban como los demds el arameo" 26 . 

2. La lengua original de Qoh es el hebreo 

Esta es la sentencia comunmente mantenida hoy dfa por los autores 
mds crfticos. No se desconocen los argumentos que esgrimen los que 
defienden la originalidad del arameo: fundamentalmente la abundancia de 
aramafsmos. R. Gordis llega a afirmar: "Es casi imposible probar que un 
libro no es una traducccidn, especialmente cuando las dos lenguas son tan 
cercanas como el arameo y el hebreo postexflico. Sin embargo, creemos 
que se han aducido en contra de la hipdtesis-versidn argumentos convin- 
centes..." 27 . Pero si se da casi unanimidad al afirmar que la lengua 
original de Qoh es el hebreo, la diversidad es casi absoluta en los matices 
que anade cada autor 28 . 

En este aspecto, la sentencia mds llamativa y digna de ser resenada es 
la que defiende M. Dahood: "El libro del Eclesiastes fue compuesto 
originalmente por un autor que escribid en hebreo, pero empled la orto- 
grafla fenicia, cuya composition muestra un fuerte influjo literario cana- 
neo-fenicio. El tdrmino ' literario 1 pretende incluir las fases morfol6gica, 


25 Targum (cf. nota 10) 66. 

26 ;,Es Eclesiastes... (cf. nota 21) 45s. Un resumen de toda esta pol6mica puede 
verse en D. Michel, Qohelet (cf. nota 5) 48-51, y una valoracion de los argumentos de 
F. Zimmermann en Ch. L. Whitley, Kohelet. His Language and Thought (BZAW 148; 
Berlin 1979) 106-110. 

27 "Koheleth - Hebrew or Aramaic?”: JBL 71 (1952) 109. 

Cf. A. Lauha, Kohelet (BKAT 19; Neukirchen-Vluyn 1978) 7-8. 


28 
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sintactica y lexical del estilo del autor" 29 . Por esta razdn M. Dahood 
presupone que el autor residid largo tiempo en Fenicia o compuso el libro 
en Fenicia. Probablemente serfa un judfo del norte de Palestina, no de 
Judea 30 . R. Gordis reconoce la valiosa aportacidn de M. Dahood, ya 
que confirma que Qoh fue escrito en hebreo y descubre paralelos entre el 
fenicio y el hebreo, pero "no descubrimos prueba del influjo especffico del 
fenicio en la ortograffa, morfologia y sintaxis de Kohdlet. Sin embargo, 
en el libro no hay ninguna alusi6n importante, histbrica o social, que 
sugiera que Kohdlet era un residente de Fenicia" 31 . 


3. El autor de Qoh es bilingtie 

Si el autor de Qoh escribe en hebreo, como hemos defendido, es 
manifiesto que domina esta lengua 32 . Pero a este propdsito surgen 
algunas preguntas: <,E1 hebreo de Qoh es aun lengua viva en su tiempo o 
ya es una lengua muerta? iQu6 relacidn tiene esta lengua con el Hebreo 
Blblico y con el Hebreo Rabfnico? ^Hasta qud grado conocfa tambidn el 
autor de Qoh el arameo? <,Lo hablaba? ^Era, pues, bilingue el autor de 
Qoh? 

En parte ya hemos respondido en el apartado I; intentaremos precisar 
todavfa mds y responder a todo lo demds. 

Ante todo debemos constatar un hecho: se acepta por todos los autores 
como probado que en tiempos de Qohdlet el arameo era una lengua 
conocida y hablada en Palestina con sus matices locales. Aun aquellos que 


29 Canaanite-Phoenician (cf. nota 19) 32. 

30 Cf. Canaanite-Phoenician (cf. nota 19) 32, 34; del mismo M. Dahood "The 
Phoenician Background of Qoheleth": Bib 47 (1966) 264s, 279s. La tesis de M. 
Dahood s61o ha sido defendida seriamente por C. H. Gordon y F. W. Albright, cf. R. 
Kroeber, Der Prediger (cf. nota 21) 46. 

31 R. Gordis, Was Koheleth (cf. nota 8) 114. En el mismo sentido cf. tambi6n H.L. 
Ginsberg, "Ecclesiastes": EncyclJud 6 (1972) 354; Ch. F. Whitley, Kohelet (cf. nota 
26) 111-118; D. Michel, Qohelet (cf. nota 5) 58. 

32 Aunque sea con las limitaciones que ponen algunos, como por ejemplo Schlatter: 
"Segun Adolf Schlatter, la lengua de Kohelet ' por su obscuridad y pesadez prueba que 
el autor ya no habla hebreo, sino que solamente lo lela y escribfa ' " (O. S. Rankin, The 
Book [cf. nota 5] col. 13a). 
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defienden a ultranza que el hebreo era la lengua comun en Judea, no 
niegan que tambidn all! se hablase el arameo 33 . 

El destierro babildnico va a ser de capital importancia para la lengua 
de los judfos, como claramente se refleja en Qoh a juicio de los expertos. 
Los judfos que van al destierro se ven obligados a aprender y a hablar el 
arameo, aunque como autodefensa conservan viva su lengua. Ciro impone 
en su imperio, como lengua diplomdtica y franca, el arameo 34 , signo 
evidente de que era la lengua mds extendida y entendida en todo el Medio 
y Prdximo Oriente. No es aventurado creer que muchos judfos probable- 
mente ya lo conocfan. 

Por otro lado, los judfos que quedaron en Judea, "gente pobre que no 
tenfa nada" (Jr 39,10), "de la clase baja..., como vinadores y hortelanos" 
(2 Re 25,12; cf. Jr 52,16) 35 y que hasta entonces hablaban el hebreo, 
abandonados a su suerte, bajo el representante de Babilonia, sufrieron el 
influjo religioso, social y cultural de la regidn occidental costera, la 
provincia de Asdod 36 . Pronto se resintid la lengua, y testimonio de ello 
lo tenemos en Neh 13,23-24: "Por entonces advert! tambidn que algunos 
judfos se habfan casado con mujeres asdoditas, amonitas y moabitas. La 
mitad de sus hijos hablaban asdodeo u otras lenguas extranjeras, pero no 
sabfan hablar hebreo". 

A la vuelta de los exiliados, ya bajo Ciro (538 a.C.), Judea es testigo 
de un nuevo fendmeno lingiifstico, interpretado por los autores de manera 
muy diversa. En realidad, la situacidn de los judfos, en cuanto a la lengua 
hablada y escrita, durante el perfodo de la dominacidn persa es bastante 
confusa. La sentencia dominante entre los autores hasta hace muy poco 
tiempo tiene en cuenta el hecho del bilingiiismo en Judea durante la dpoca 
persa, sobre todo en las capas media y alta de la sociedad judfa. Lo que 


33 M. H. Segal, hablando del tiempo despues del destierro babilonico, afirma que 
"los judfos nativos [de Jerusalen] se convirtieron en bilingiies, que usaban el arameo 
y el hebreo mfsnico indiscriminadamente" (A Grammar of Mishnaic Hebrew [Oxford 
1927] 14); un poco antes ha dicho: "El arameo lo entendfan y lo usaban por escrito, 
pero s61o ocasionalmente" (pig. 13). 

34 Cf. Ch. Rabin, Hebrew (cf. nota 18) 1025s. 

35 Otros de la clase alta, que no habfan sido llevados a Babilonia, se rebelaron 
contra Godolfas y su sequito y, despues de asesinarlos, huyeron a Egipto (cf. 2 Re 
25,26), y consigo se llevaron tambien al profeta Jeremfas (cf. Jr 43,4-7). 

36 Cf. F. Piotti, La lingua (cf. nota 1) 194. 
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parece imposible es determinar cudl de las dos lenguas: el hebreo o el 
arameo, era de hecho la lengua dominante 37 . 

J. Steinmann escribfa en 1955: "El gran numero de aramaismos en la 
lengua de Qoh prueba que se trata de un autor que usa el arameo en la 
vida ordinaria y escribe en una lengua muerta" 38 . R. Gordis matiza 
mejor al afirmar que "Kohelet fue escrito en hebreo por un escritor que, 
como todos sus contempordneos, conocfa el arameo y probablemente lo 
usaba libremente en la vida diaria" 39 . El mismo opina que para Qohdlet 
el "medium literario era el hebreo del segundo Templo de Palestina en 
una forma que comenzaba a aproximarse al hebreo de la Misnd " 40 . A 
R. Gordis lo ha seguido durante un par de ddcadas la mayoria de los auto- 
res 41 . Ultimamente se ha manifestado en este sentido Kl. Beyer: "El 
hebreo no se habld mds en Palestina desde el 400 a.C." 42 . 

Sin embargo, entre los especialistas ha surgido una nueva corriente 
interpretativa. Los judios que vuelven a la patria hablan un hebreo mds 
puro que el de los residentes en Judea 43 . En la prdctica surge una lengua 
hebrea popular que cada vez se va alejando mds del hebreo preexflico. A. 
Sdenz-Badillos refleja asf esta ultima sentencia: "La comunidad judia de 
la dpoca persa atraviesa por una situation de multilinguismo, consecuencia 


37 Es necesario tener en cuenta tambien el equi'voco que se produce al tratar del 
hebreo que se habla, pues lengua hablada no es lo mismo que lengua viva. Puede darse 
el caso de hablar una lengua que ya no es viva , como sucedia o puede suceder con el 
lartn a partir de la Edad Media. 

38 Ainsi parlait Qohelet (Lire la Bible 38; Paris 1955) 13. 

39 Koheleth - The Man (cf. nota 7) 61. 

40 Ibidem , 62. 

41 O. S. Rankin afirma: "La opinion segun la cual el libro file escrito en hebreo por 
un escritor que usaba libremente el arameo en la vida diaria, responde a la situacion 
literaria con la que el Eclesiastes se nos presenta" ( The Book [cf. nota 5] col. 14a). K. 
Galling por su parte escribe: "Q probablemente ha vivido al comienzo del siglo 3° 
[a.C.]. Por entonces la lengua corriente en Palestina ya no era el hebreo, sino el 
arameo, por lo que no se puede reprochar la tesis de D. S. Margoliouth (Exp. VII.5 
[1908] 120) de que 1 Q. ha pensado en arameo y ha escrito en hebreo 1 " ( Der Prediger 
[cf. nota 8] 74s); cf. tambien H. W. Hertzberg, Der Prediger (cf. nota 4) 28s. 

42 Die aramdischen Texte (cf. nota 18) 58. fil mismo habfa dicho un poco antes: 
"El hebreo del norte se hablo en Palestina hasta cerca del 500 a.C., el hebreo del sur 
aproximadamente hasta el 400 a.C." (pag. 49 nota 1). 

43 Cf. F. Piotti, La Lingua (cf. nota 1) 194s; "Osservazioni su alcuni usi linguistici 
delPEcclesiaste": BibOr 19 (1977) 56. 
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de las circunstancias histdricas y polfticas en las que vive desde el edicto 
de Ciro hasta la conquista de Alejandro Magno (538-332 a.C.). Se genera- 
liza el uso del arameo para la comunidad con el exterior y para ciertos 
gdneros literarios, aunque al mismo tiempo se utiliza una forma tardia de 
hebreo biblico (HBT) para no pocas composiciones literarias que conti- 
nuan el estilo de los antiguos libros sagrados, y muy probablemente en el 
S. al menos, el pueblo sigue hablando una lengua hebrea coloquial que 
cuando siglos mds tarde se recoja por escrito recibird el nombre de hebreo 
rabfnico (HR)" 44 . 

En cuanto a esta "lengua hebrea coloquial", poco sabemos de ella. 
Algunos autores la llaman ya desde su inicio "hebreo mfsnico". Asf M.H. 
Segal dice en su Gramdtica: "Lejos de ser una jerga artificial escolar, el 
hebreo mfsnico es esencialmente un dialecto popular y coloquial" 45 , y 
L. Moraldi escribe a propdsito del Rollo de cobre (3Q15): "Hay que notar 
que el texto estd en la lengua hebrea popular, hablada por los hebreos de 
Judea y del valle del Jorddn prdcticamente desde la dpoca persa hasta la 
segunda guerra judfa (132-135 d.C.), es decir, en el llamado hebreo 
mfsnico, cuyos inicios estdn atestiguados por libros bfblicos (como el 
Eclesiastes o Qohilet, el Cantar de los Cantares, las Lamentaciones, el 
Eclesidstico o Sirdcida) y el tdrmino por la Misnd y por los escritos 
talmudicos" 46 . 

F. Piotti nos advierte que "la lengua de Qoh nos parece sustancialmen- 
te el hebreo, pero un hebreo "sui generis", que ha sufrido un influjo nor- 
occidental y, en menor medida o quizds igual, un influjo arameo" 47 . 
Pero determina enseguida este hebreo "sui generis", identificdndolo con 
la lengua que se habla: "Qoh pone por escrito una lengua popular, em- 
pleada esencialmente en el habla, no codificada por reglas bien determina- 


44 Historia (cf. nota 2) 121-122. 

45 A Grammar (cf. nota 33) 6. A. Dfez Macho tambien lo afirma: "A la luz de la 
documentacion que hoy poseemos es mas congruente admitir que despues del destierro 
de Babilonia los judfos hablaron hebreo (mfshnico)" {La lengua hablada por Jesucristo 
[Madrid 1976] 61). En el mismo sentido se ha manifestado ultimamente M. O. Wise 
(cf. "A Caique from Aramaic in Qoheleth 6:12, 7:12 and 8:13": JBL 109 [1990] 250, 
nota 8). 

46 / Manoscritti di Qumran (Torino 1971) 709. 

47 La Lingua (cf. nota 1) 188. 
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das: este proceso conlleva necesariamente incertidumbre y fluctuacidn en 
el uso de las frases" 48 . 

Como ultimo testimonio en favor del hebreo popular hablado citamos 
de nuevo a A. Sdenz-Badillos: "A lo largo de medio milenio, se emplea 
el HBT [Hebreo Bfblico Tardfo] para los ultimos libros que pasardn a 
formar parte del canon bfblico, para la mayorfa de los deuterocandnicos, 
algunas obras apocalfpticas y pseudoepigrdficas, y para los escritos de 
Qumrdn... Pero hay diferencias muy sensibles en la lengua y el estilo en 
que se redactan los distintos libros. Mientras que en algunos el intento de 
reproducir fielmente la lengua bfblica es predominante, en otros podemos 
descubrir una huella sensible de la lengua hebrea coloquial que mds tarde 
se llamard HR [Hebreo Rabfnico]. En la mayorfa de las obras, sin embar¬ 
go, el peso especffico del arameo constituye el rasgo mds destacado" 49 . 
Todo lo cual se verifica en el libro de Qoh. 


48 Ibidem , 193; ver tambien pag. 195. F. Piotti vuelve sobre el mismo tema en 
1977 y casi repite las mismas palabras: "Qohelet probablemente se sirvio de esta lengua 
popular hablada para escribir su libro; de aquf la incertidumbre y fluctuacion que quizas 
no se darfa si el autor se hubiera servido del hebreo literario, el cual tenia a sus 
espaldas una larga tradicion escrita. ... Como conclusion, me parece que la lengua del 
Eclesiastes... debe ser considerada testimonio de aquel hebreo popular que vivid y se 
desarrollo autonomamente junto al hebreo literario y al judaico hablado [el hebreo 
hablado por los judfos que vinieron del exilio, hebreo mas puro que el hablado por los 
que permanecieron en Judea] y que, en el periodo de ausencia de los judfos exiliados, 
asimilo con abundancia elementos de procedencia nord-occidental" ("Osservazioni su 
alcuni usi linguistici dell’Ecclesiaste": BibOr 19 [1977] 56); cf. tambien "Osservazioni 
su alcuni problemi esegetici nell libro dell’Ecclesiaste: Studio I": BibOr 20 (1978) 169. 

49 Historia (cf. nota 1) 122-123. 
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